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Cecilia Mattos, “13 de Julio”. 
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Editorial 


Según Lautréamont “La duda sería un homenaje que se rinde a la espe- 
ranza”. Y en esa sintonía, pero dando vuelta el conocido pensamiento 
de Descartes, se puede agregar, “Yo dudo, entonces soy. Soy un ser que 


1 


piensa”. 


Este volumen del año 2015 del Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay 
marca un tiempo transcurrido, etapa a destacar, ya que se cumplen exactamente 15 
años desde el primer volumen del año 2000. Es una ocasión, un pretexto, para reseñar 
lo hecho y destacar transformaciones que vamos procesando. 

Tenemos que recordar con gran reconocimiento a quienes apoyaron la idea de la 
publicación y la hicieron posible, más allá de todas las dudas razonables. La Fundación 
Fontaina Minelli y la Editorial Nordan-Comunidad escucharon y aceptaron ser el sos- 
tén que necesitaba este proyecto académico. Fueron gestos fundantes e insustituibles. 

Para el acto de presentación del primer número, organizado en el salón de Actos 
de la FHCE, tuvimos dos comentaristas de excepción: Marcos Supervielle, conocido 
sociólogo de la UdelaR y Gilles Riviére, antropólogo y en ese entonces director del 
Centro Franco-Argentino de la Universidad de Buenos Aires, a quien pudimos invitar 
gracias a la buena voluntad de la Cooperación Regional de la Embajada de Francia. 

Para que el evento fuera más completo pedimos, y logramos, una demostración de 
arte escénico con textos de Luis Vidal Giorgi, antropólogo y dramaturgo, y la lectura 
del actor Pepe Vázquez. Fue una fiesta, como corresponde al brillo irrepetible de los 
inicios. Bien vale esta evocación, no porque nos gane la nostalgia, sino porque importa 
reafirmar la convicción del sentido mítico de los orígenes. 


En la composición del Anuario como objeto, impreso en papel, tuvimos la pre- 
ocupación por el destaque estético, definiendo desde el comienzo una presentación 
distintiva con un cuidado diseño de tapa (que se mantiene hasta hoy) de Ruben Prieto 
y la inclusión en cada volumen de obras de un artista contemporáneo. La asociación de 


1. Palabras de Patrice Vermeren (Universidad de Saint-Denis, Paris VIII) en su Conferencia Central del 4 de diciembre 
2014 en la Sesión IV del Foro Franco-Uruguayo de Ciencia, Tecnología y Educación para un Desarrollo Sostenible, 3-5 
de diciembre 2014/ Montevideo-Uruguay. En esa ocasión P. Vermeren destacó los lazos de cooperación ya existentes 
en el plano de las Humanidades, mencionando entre otros emprendimientos académicos, su integración en el Consejo 
de Redacción del Anuario de Antropología Social en Uruguay. 
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contenidos antropológicos con producción plástica nacional nos remite a la creatividad 
humana, que no queremos dejar de homenajear. 

Del mundo del arte hemos tenido la colaboración, por orden cronológico, de Javier 
Gil, Raúl Rial, Lacy Duarte, Osmar Santos, Panta Astiazarán (fotografía), Clever Lara, 
Pedro Peralta, Carlos Paez Vilaró, Javier Gil (por segunda vez), Marta Escondeur, 
Adolfo (Fito) Sayago, Marcelo Vera con Andrés Usera y Cecilia Mattos. Al nombrar 
a los artistas se advierte que son menos los volúmenes publicados que los años que 
estamos celebrando. Es que la publicación no fue ajena a los reveses económicos que 
afectaron todo y a todo el país, entre 2002 y 2004; nos vimos entonces obligados a 
reducir la serie sin discontinuar el carácter anual. La solución fue agrupar trabajos y 
colocar la publicación entre semestres de uno y otro año, por esa razón, contamos hoy 
13 volúmenes, y no 15 como podría haber sido. 


Más cerca en el tiempo, dos momentos marcaron muy positivamente la publicación. 
El primero fue la oportunidad que nos dio el Programa de SHS de la Unesco de publicar 
en su sitio virtual la versión completa en formato pdf; ese lugar destacado nos sigue 
dando visibilidad y acceso globalizado. El segundo momento importante fue cuando se 
difundió la exigencia de la ANII (Agencia Nacional de Investigación e Innovación) de 
que las revistas académicas cumplieran con ciertos requisitos. Con esfuerzo reunimos las 
condiciones pedidas y desde el año 2010 contamos con un Consejo de Redacción, con 
Secciones estables para ordenar los contenidos (1. Editorial, 2. Estudios y Ensayos, 3. 
Avances de Investigación, 4. Dossier, 5. Notas, noticias, eventos), establecimos fechas 
para convocatorias anuales para proponer trabajos originales y la obligación de enviar a 
evaluación de pares los trabajos que se publican en la Sección 2. Con estos movimientos 
se dejó la práctica de la Compilación para llegar a la de Edición de material inédito. 


Así pudimos ser bien evaluados por Latindex y Scielo-Uruguay. Actualmente nos 
mantenemos atentos para mejorar según lo vayan indicando las agendas y el canon de 
las revistas científicas. Ya no se trata de esfuerzos individuales sino de un conjunto 
importante de colaboraciones que lo hacen posible, sobre todo hay que reconocer el 
interés renovado de quienes nos envían sus aportes y el trabajo profesional de quienes 
realizan las evaluaciones. 


Al término de este breve “estado del arte” del Anuario de Antropología Social y 

Cultural en Uruguay en sus primeros 15 años, sabemos que siempre habrá algo para 
mejorar, también en el plano más material, en la distribución, en la gestión. Pero sin 
duda que ya hemos ido cambiando para atender no solo innovaciones que vienen desde 
la disciplina, sino también del flujo incesante de comunicación, del número creciente 
de publicaciones especializadas; ya no podemos preocuparnos solamente por reflejar la 
vida académica local y el conocimiento nacional. Es un hecho que nuestra convocatoria 
llega más allá de la acotada geografía del país, trayéndonos aportes de muy diversos 
horizontes, unos cercanos y otros bastante lejanos. 
Fieles a enseñanzas de grandes ancestros de la antropología, no nos cerramos al inter- 
cambio, todo lo contrario, los vínculos con colegas de otros países, con otras trayectorias 
académicas, nos agrandan en redes de alianzas intangibles pero reales, como todo lo 
relacional! 

“(...) aun cuando no podamos hacer ni saber de todo, siempre debe ser posible no 
solo diferenciar los elementos de una lucha, tensión o problema próximo que se pue- 
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de dilucidar de forma dialéctica, sino también percibir que otras personas mantienen 
una posición similar y trabajan en un proyecto común” (E. W. Said, 2006: 167), son 
razones prácticas, en sentido bourdiano, para asumir gratamente el creciente interés 
de investigadores extranjeros sin olvidar el espacio que reservamos para colegas uru- 
guayos/as, que investigan en el país o en el exterior. 


--- 000 --- 


Según la convocatoria para el 2015, Antropología y etnografías (en) todo terreno, se 
notará que, en esta edición, de forma ponderada hemos previsto la convivencia de au- 
tores que responden a una diversidad de nacionalidades, de instituciones y de niveles 
de formación ya que le dimos cabida también a avances de jóvenes investigaciones de 
grado y de posgrado. 


Sección Estudios y Ensayos. La Sección comienza con un artículo de Darío Arce 
quien discute sobre herencias lejanas, Etnonimos indígenas, su autor, uruguayo, realizó 
estudios en Francia especializándose en aproximaciones teórico antropológicas al tema 
del poblamiento autóctono; defendió recientemente su tesis doctoral en la Universidad 
de la Sorbonne Nouvelle, Paris III. Juan Scuro con Isamel Apud plantean un esce- 
nario para posible debate sobre uso de la ayahuasca, planta de origen amazónico que 
asociada a cultos, como el Santo Daime, viene a introducir variaciones poco esperables 
dentro de un imaginario de “país laico”. J. Scuro, uruguayo, avanza en su doctorado en 
la UFRGS de Brasil mientras que I. Apud, uruguayo, hace lo propio en la Universidad 
de Rovira 1 Virgili, España. Valentina Brena, uruguaya, se interesa en fenómenos 
culturales que van más allá del candombe como música y como danza que se reclama 
de ancestros africanos, pero que no deja laudada la discusión sobre préstamos, mezclas 
y supuestas esencias de origen. V. Brena finaliza su tesis de maestría en el Programa 
de Maestrías de la FHCE, Montevideo. Con el trabajo de María Carman, argentina, 
doctora, docente en la Universidad de Buenos Aires, cambiamos de eje colocando la 
mirada etnográfica sobre la ciudad; en su caso sobre el terrible proceso de relocalización, 
cuando no de violento desalojo, de familias asentadas en las orillas del curso de agua, 
el Riachuelo, tan despreciado hasta que un plan de recuperación urbana lo convierte 
en zona deseada por autoridades de la ciudad para colocar otros pobladores! Marcela 
A. Pais Andrade, argentina, investigadora del CONICET, trae una mirada integradora 
sobre dos ciudades fronterizas, sobre el rio Uruguay muy próximas en ese litoral fluvial 
argentino y uruguayo, pero sin embargo con dificultades para acompasar vivencias co- 
lectivas, producción cultural compartida. Hilderman Cardona, colombiano, docente 
de la Universidad Nacional de Colombia, también doctorando de la Universidad de 
Rovira i Virgili, España, presenta documentada visión sobre transformaciones urbanas, 
aceleraciones de costumbres, transportes y edificaciones en un estilo que marcó cultu- 
ralmente a la ciudad de Medellín. Facundo Petit de Murat, argentino, profesor de la 
Universidad de Buenos Aires, revisa seriamente conceptos clave que siguen designando 
situaciones históricas y subjetividades afectadas por el período oscuro de dictadura 
en el caso argentino. Daniel Gutierrez, mexicano, investigador del COLMEX, cierra 


2. Edward W. Said, Humanismo y crítica democrática. La responsabilidad pública de escritores e intelectuales. 
Random House Mondadori, 2006. 


15 


16 


S. Romero — Editorial 


la Sección con una completa revisión teórica sobre potencial de la etnografía como 
ineludible dimensión investigativa en ciencias sociales y antropológicas. 

En síntesis, en la Sección 2 se reunieron trabajos de colegas de Argentina, de Uru- 
guay, de Colombia, de México. 


La Sección Avances de Investigación plantea trabajos desde otras posiciones, como 
anuncio de líneas que se están profundizando, que ya pueden proponer resultados o que 
reclaman mayor tiempo para registros y análisis. En los avances volvemos a encontrar 
una marcada vocación por el trabajo de campo, registros importantes para conocer y 
desarrollar temas antropológicos a nivel local y regional. A través de los aportes “des- 
cubrimos” zonas y temas inéditos a pesar de la cercanía. En Uruguay sabemos ahora 
que existe un interés, acotado, pero persistente de grupos de personas para profundi- 
zar y adoptar enseñanzas budistas (I. Apud, M. Clara, P. Ruiz Santos, A. Valdenegro) 
uruguayos trabajando de forma interdisciplinaria en un área que va en sintonía con 
la diversidad en el campo religioso. En el norte del país sigue presente la marca de la 
militancia de los trabajadores de la caña de azúcar, su lucha por la tierra, por viviendas, 
por mejor vida (Ma. M. Curbelo), uruguaya haciendo trabajo de campo en Bella Unión. 
El progresivo abandono de pueblos en medio rural, pero que tenían servicios, sigue 
captando atención (L. Matta) uruguaya, que va descubriendo en el noroeste del país que 
la producción de relatos de tipo mítico y atribución de sentidos al territorio, es cuestión 
cultural de permanente existencia entre quienes todavía habitan y trabajan en el medio 
rural. En la Universidad Nacional de Rosario, Argentina, tres jóvenes investigadoras 
(C. Cavigliaso, L. Lilli, S. Vitali) revisan procesos de economía informal que toman 
caminos de formalización solidaria en cooperativas y otras alternativas para asegurarle 
trabajo a la gente que lucha por su sobrevivencia en bordes urbanos. En Buenos Aires, 
estudiante avanzada de Antropología (M.E. García) se sorprende a sí misma indagando 
sobre el pasado de sus familiares que vinieron desde Uruguay hacia Argentina en épo- 
cas de dictaduras. En la Universidad Nacional de Misiones, en la ciudad de Posadas, 
Argentina, nos sorprende conocer un mundo musical under con estilos y actitudes más 
bien globales (S.A. Martínez) pero que materialmente se revelan difíciles de sostener 
en el tiempo. En la Universidad nacional del Sur, Bahía Blanca, la mirada etnográfica 
(G. González) se coloca sobre lo político, planteando un matiz entre definiciones de 
antropología política y antropología de lo político. En la FHCE, en Montevideo, un 
equipo consolidado (G. Albano, L. Castelli, M. N. Curbelo, E. Martínez y M. Rossal, 
coord.) mantiene y complejiza la indagación sobre uso de drogas, abordando ahora 
las llamadas drogas de síntesis, planteando una vez más la vulnerabilidad de jóvenes 
consumidores en escenario urbano. 

En la Sección Avances de investigación agrupamos ocho trabajos con aportes de 
jóvenes investigadores de Uruguay y Argentina. 


La Sección Dossier contiene este año trabajos de un orden que calificamos como Tes- 
timonios, incluyendo el homenaje a un personaje de talla internacional, P. P. Passolini, 
creador y artista de la Italia del siglo XX (A. Sobrero, italiano), un cuestionamiento a 
actitudes xenófobas en Uruguay, con Paraguay en la mira (A. Barúa, paraguayo) y un 
relato de viaje con marcada dedicación a la investigación sobre herbolaria por países 
asiáticos (G. Tabakian, uruguayo). 

También en esta Sección se refleja la conjunción de aportes académicos de hori- 
zontes, y nacionalidades, diversos. 
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La Sección Notas, Noticias, Eventos 

Registramos la realización de diversos eventos. La presentación de publicaciones 
académicas de cooperación franco-uruguaya en FHCE, diciembre 2014. En La Palo- 
ma, Uruguay, en julio 2015, el encuentro del FELAA, por iniciativa de organización 
de estudiantes de antropología a nivel latinoamericano (afiche del FELAA). Este año 
2015, en noviembre, Montevideo será la sede de la XI Reunión de Antropología del 
Mercosur, RAM. Será un evento académico de nivel (afiche de la RAM). 

También interesa conocer: a) una iniciativa de gestión cultural en el llamado Barrio 
de las Artes de Montevideo (M. Montañez); b) la inminente publicación de un libro 
sobre La persistencia de la memoria (R. Tani y O. Nadal); c) las presentaciones de libros 
con resultados de investigaciones y quehacer antropológico (N. Guigou, coord.) en 
mayo 2015, Montevideo, (S. Romero y Programa de Antropología y Salud) en marzo 
2015, Montevideo y sobre migración uruguaya en Argentina (Z. Crosa) en julio 2015, 
Buenos Aires; d) la reseña de tesis de maestría ya defendida (V. Evia) y e) el comienzo 
auspicioso del Programa de Doctorado de la FHCE, con nueve proyectos de tesis de 
antropología ya defendidos (abril 2015. La formación doctoral será fundamental para 
consolidar producción antropológica nacional. 
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Aspectos formales a destacar 


I. La versión electrónica del anuario se publica entera y de una sola vez, cuando el 
volumen se encuentra completamente diagramado. Se ubica en el sitio de UNESCO- 
Montevideo, con el apoyo del Programa de Ciencias Sociales y Humanas. 

La publicación cuenta con la licencia de Creative Commons (cc-by) que protege 
contenidos en el libre acceso (versión electrónica) así como distribución comercial 
(versión en papel). 


II.- El Anuario publica solamente material original y cuenta con cinco Secciones que 
siempre componen el índice: 


1. Editorial. 2. Estudios y Ensayos. 3. Avances de investigación. 4.Dossier. 5. No- 
tas, noticias, eventos. 


III. Arbitrajes y control de calidad 

Se someten a arbitraje —en doble ciego— los artículos que figuran en la Sección 2. 
El conjunto del contenido proviene de investigaciones ya evaluadas, de eventos con 
respaldo académico, defensa de tesis de posgrado, entre otros, es decir que el mismo 
reúne producción y actividades académicas debidamente avaladas. 

La totalidad del material pasa por la revisión de la editora, del asistente de edición, 
contando con el respaldo del Consejo de Redacción. El producto logrado nos alienta 
siempre a seguir convocando colaboraciones, en una línea de apertura hacia temas 
que sin estar localizados dentro del territorio nacional nos aportan visiones y líneas 
de actualización. 


Evaluadores que han colaborado hasta este número: 


Argentina: Sergio Visacovsky, Rubens Bayardo, Cecilia Hidalgo, Adriana Stagnaro, 
Susana Margulis, Alejandro Frigerio, Susana Ortale, Silvina Merenson, Brígida Renoldi, 
Alicia Gutiérrez, Ana Cecilia Silva, Cecilia Jiménez, Luis Ferreira. 


Brasil: Ari Pedro Oro. 

España: Gabriel Gatti. 

Estados Unidos: Gustavo Verdesio, Daniel Rrenfrew. 
Italia: Alessandro Simonica. 

México: Daniel Gutiérrez. 


Uruguay: Álvaro de Giorgi, Leonel Cabrera, Eduardo Álvarez Pedrosian, Rafael Bayce, 
Graciela Barrios, Néstor Da Costa. 
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Normas de Publicación del 
Anuario de Antropología Social 
y Cultural en Uruguay 


Se encuentran definidas de forma estable las Secciones que componen el índice: 
1. Editorial, 2. Estudios y Ensayos, 3. Avances de investigación, 4. Dossier, 5. Notas, 
noticias, eventos. Todo material que se presente debe ser inédito. 


Los artículos sometidos a lectura arbitrada por pares, en sistema “doble ciego”, 
van en la Sección 2 dedicada a Estudios y Ensayos. La normativa para esta sección 
es la siguiente: los artículos no podrán superar los 50.000 caracteres (20 páginas, 
en cuerpo 12 e interlineado sencillo), incluyendo la bibliografía. También deben 
contar con resumen en español de hasta 250 palabras (1500 caracteres, aprox.) y 
cinco palabras clave, y título, resumen y palabras clave en inglés. 


Las pautas a seguir para la bibliografía en todos los casos son: 


Si es título de libro: 
Alzugarat Alfredo, 2007. Trincheras de papel. Dictadura y literatura carcelaria 
en Uruguay, Montevideo, Trilce. 
Si es título de capitulo de libro: 


Carriquiry Margarita, 2010. “Identidad y literatura en el Uruguay”, in Rita Carla 
Maria, a cura di, Un Paese che cambia. Saggi antropologici sull’ Uruguay 
tra memoria e attualita, pp. 137-162, Roma, Cisu. 


Si es titulo de artículo en revista: 


O'Donnell, Guillermo, 2000. “Teoría democrática y política comparada”, 
Desarrollo Económico — Revista de Ciencias Sociales, Volumen 39, N* 
156, IDES, Buenos Aires, enero-marzo, pp. 519-570 


Si está tomado de la web: 


Engels, F. “Contribución al problema de la vivienda” (de las Obras Escogidas, 
de Marx y Engels, tomo 3, pp. 314-396), disponible en: http://www. 
nouvelleage.org/eng001.pdf 


Las fotos, dibujos o mapas deben venir en archivo separado, con una resolución 
mínima de 250 píxeles por pulgada. Se admiten notas al pie de página. Las citas 
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Normas de publicación 


dentro del texto, incluyendo material publicado en Internet, tienen que llevar la 
referencia del autor, fecha y página, debiendo figurar los datos completos en la 
bibliografía al final. 


Se aceptan solamente trabajos de carácter original (inéditos), con preferencia 
que versen sobre la temática de la convocatoria, en idioma español, portugués. 
Publicamos asimismo artículos traducidos y textos breves en otro idioma si la 
comprensión no plantea mayores problemas. 

Los autores deberán enviar en un pie de página sus datos personales y 
profesionales: nombre de la institución, función que desempeña, teléfono, dirección 
y e-mail. 

Las notas deberán ir a pie de página, nunca al final. 

Las referencias bibliográficas dentro del cuerpo del texto deben aparecer con el 
siguiente formato: Apellido del autor-año de edición-página. Ejemplo: (Bourdieu, 
1995:57). 

Los trabajos recibidos serán remitidos a evaluadores externos designados por 
el Comité Editorial. El proceso de evaluación es anónimo para ambas partes y tiene 
una duración de 30 días. 

En caso de que el Comité Editorial no dé respuesta a los autores pasados dos 
meses de haber entregado el artículo, éstos tienen el derecho de retirarlo, previa 
comunicación a los editores. 

Una vez que el artículo sea aprobado por el evaluador, la decisión será 
comunicada a los autores para su publicación. A partir de ese momento, los autores 
tiene 20 días para hacer los cambios necesarios y no podrán, sin autorización del 
Comité Editorial, presentar los artículos a otras publicaciones. Los trabajos son 
publicados gratuitamente y cada autor recibe, sin cargo, dos ejemplares del Anuario. 
Por acuerdo con la editorial no se cobran derechos de autor. 

El Comité Editorial se reserva el derecho a hacer correcciones de estilo que 
estime pertinentes. 

El envío de trabajos significará la aceptación de las precedentes normas y 
condiciones de publicación por parte de los autores. 

La convocatoria para el Anuario 2016 se difundirá a partir del 15 de noviem- 
bre hasta el 15 de febrero de 2016. Consultas, contacto y recepción de trabajos: 
anuarioantropologia@gmail.com 


2. Estudios y Ensayos 


D. Arce Asenjo; J. Scuro; |. Apud; V. Brena; 
M. Carman; M. A. País Andrade; H. Cardona Rodas; 
F. Petit de Murat; D. Gutiérrez 


CMetTe s 
Cecilia Mattos, “Conejo relojero”. 
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Etnónimos indígenas en la 
historiografía uruguaya: 
Desensamblando piezas 
de diferentes puzzles' 


NATIVE ETHNONYMS IN URUGUAYAN HISTORIOGRAPHY: DISASSEMBLING 
PIECES FROM DIFFERENT PUZZLES 


Dario Arce Asenjo 


Doctor en Antropología, Universidad de París III, 
Sorbonne Nouvelle. arcedario@gmail.com 


Recibido: 25/02/15 — Aceptado: 15/06/15 


“No me he de extender mucho, para evitar el aburrimiento y para no parecerme 
a los que, por haber visto una media docena de indios en la costa, dan una 
descripción acaso más completa que la que podrían hacer de sí mismos. ” 


Félix de Azara, Voyages dans l'Amérique méridionale, 1781-1801, 
Tome II, chapitre X, Des Indiens Sauvages, Paris, Dentu, 1809. 


RESUMEN 


La variedad de etnónimos utilizados para nombrar a los pueblos presolisianos (anteriores al 
desembarco de J. Díaz de Solís, 1516) del actual territorio uruguayo ha sido y es aún objeto de 
diversas polémicas etno-históricas. El inventario etnonimico obedece a contextos diferentes, lo 
que desemboca en una confusión polisémica que da pie a cronologías sujetas a (de)formaciones 
ideológicas, tanto en las fuentes originales como en los estudios basados en ellas. 

A partir de un análisis basado en la teoría de la comunicación de Jakobson, demostraremos 
aquí la complejidad del tema y propondremos, a partir de la correspondencia con el contexto de 
producción, una categorización diacrónica del corpus de etnónimos que consta de tres períodos 
distintos: el indio salvaje, el indio frontera, y el indio nacional, siendo este último mayormente 
extemporáneo a las fuentes. Nuestro propósito no es el de aportar una nueva cartografía étnica 
pero sí una herramienta para el sentido crítico a la hora de utilizar términos imprecisos y relativos. 


Palabras clave: Etnónimos, cronologías, nativos, historia, Uruguay. 


1. Tesís presentada en 2014 con el título “Uruguay o el sueño de un extremo-occidente. Memorias e historia 
del malencuentro indio”. 


23 


24 


Darío Arce Asenjo — Etnónimos indígenas en la historiografía uruguaya: Desensamblando... 


ABSTRACT 


The wide variety of ethnonyms used to name the pre-Solis peoples (those living there previ- 
ous to J. Diaz de Solis landing, 1516) at the present Uruguayan territory has being and still is, 
subject to different ethno-historical controversies. The ethnonym inventory arises from different 
contexts driving to a polysemic confusion that generates chronologies subject to ideological 
(de-)formations, both at the original sources and on the studies based on them. 

Based on an analysis of Jakobson’s communication theory, we’ll demonstrate the subjects 
complexity and we propose, according to the production context, a diachronic categorization 
of the corpus of ethnonyms in three different stages. The savage native, the frontier native and 
the national native, being this last one mainly extemporaneous to the sources. Our aim is not to 
provide a new ethnic cartography but a tool using critical sense when it comes to use imprecise 
and relative terms. 


Key words: ethnonyms, chronologies, natives, history, Uruguay 


Introducción 


Varios autores han señalado la escasez y la parcialidad de las fuentes históricas sobre 
los Indios del territorio del actual Uruguay (Pi Hugarte, 1998:20; Barrios Pintos, 
1975:5; Vidart, 1998:18). Quienes se interesan en el tema deben componer a partir de 
un archipiélago heterogéneo de informaciones, tendiendo puentes muchas veces entre 
datos de naturalezas y de épocas distintas por encima del vacío y de la imprecisión. 
Más allá de la diferencia entre fuentes primarias y secundarias, nuestro primer paso de 
distanciación será el de considerar la diferencia de contextos temporales entre quienes 
describieron lo que vieron, escribieron lo que les contaron, o redactaron el corpus a su 
disposición y quienes leyeron y/o leen los relatos. 

El error de “extemporaneidad” regularmente denunciado por historiadores, reside 
en la interpretación de un mensaje cuyo sentido, intencionalidad y performatividad son 
evaluados fuera de su contexto original. Todo historicismo, inscripto o no dentro de 
una teleología, es una forma de etnocentrismo y el objeto de este artículo, que son los 
etnónimos indígenas? de lo que es hoy el territorio nacional de la República Oriental del 
Uruguay, padece muchas veces de esa reducción deformante. Para poner en evidencia 
las deformaciones que nuestro corpus de etnónimos ha sufrido a través del tiempo, 
optamos por recurrir al modelo de la comunicación establecido por Jakobson (1960) 
para establecer categorías. Estas nos permitirán describir el corpus etnonímico desde 
un análisis diacrónico y de esa forma mostrar su complejidad polisémica. A raíz de ese 
análisis aislaremos distintos períodos históricos que intentaremos poner en perspectiva 
con cada uno de sus contextos. Los períodos y/o tendencias que identificaremos a través 
de los seis factores descritos por Jakobson, serán después superpuestos para un análisis 
general sobre la heterogeneidad del corpus mostrando lo que estuvo (y está) en juego 


2. Es a partir de una lista lo más exhaustiva posible, constituida para una anterior investigación (tesis de 
doctorado), pero reactualizada periódicamente, que seleccionamos los ejemplos que citaremos. Procuramos que 
estos sean representativos de la frecuencia del uso de los mismos en las fuentes, así como de las principales 
evoluciones observables, tanto a nivel de las fuentes como de la historiografía. 


3. Lingüística y poética (publicado por primera vez en el volumen colectivo editado por T. A. Sebeok: Style 
in language. Cambridge, Mass.: MIT Press, 1960. Nos limitamos a utilizar a modo de herramienta aquí los seis 
factores definidos en el modelo de Jakobson. Por otra parte, si bien la lingüística ha sabido enriquecerse de 
aportes posteriores que pueden conducir a ver esta teoría de Jakobson como algo obsoleta, nos interesa aquí su 
carácter sistemático. Es gracias a este último que podremos utilizarla como varios filtros fotográficos sucesivos 
para observar las fuentes y documentos que contienen etnónimos. 
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detrás de los etnónimos utilizados*. Propondremos finalmente una categorización de 
la historia de las representaciones en torno al indio en el Uruguay que quizás permita 
pensar la historia nacional desde otras perspectivas. 


Etnónimos: lo que significa nombrar 


El primer etnónimo empleado para designar habitantes autóctonos del territorio hoy 
uruguayo del que tengamos rastro habría sido el de charrucies escrito por Diego García 
en 1528. Este no ha sido más que el primero de una lista de nombres de Indios? del 
territorio que con el tiempo se iría reduciendo. El término “etnónimo” depende semán- 
ticamente del concepto de etnia que designó hasta el siglo XIX a aquellos que no eran 
cristianos (etnikoi) y pasó a ser preferido a los de raza, pueblo o nación en el léxico 
colonialista europeo (Amselle y M’bokolo, 1985 in Bonte e Izard, 1991: 242). Para la 
antropología sustantivista, esencialista y primordialista que imperó hasta la segunda 
mitad del siglo XX, una etnia significaba una entidad discreta dotada de una cultura, de 
una lengua, de una sicología específica — y de un especialista para describirla (Amselle 
y M’bokolo, op. cit.: 243). Esto vendría a cambiar con los trabajos de F. Barth (1969) 
y de otros investigadores que preferirían el término etnicidad, privilegiando el estudio 
de las interacciones entre distintos grupos y no la sustancia o esencia de cada uno de 
ellos. Según este enfoque, los etnónimos pueden ser considerados como una gama 
de elementos que los actores sociales utilizan para enfrentar las diferentes situaciones 
políticas que se les presentan. Por lo tanto, todo etnónimo se vuelve un significante 
que puede recibir varios significados (Amselle, 2004). Podemos entonces relativizar 
las cartografías étnicas que derivaron de las descripciones de viajeros desde el siglo 
XVI, ya que bien pudieron haber sido considerados como pertenecientes a la misma 
etnia (o en este caso comunidad lingüística) grupos encontrados en situaciones que les 
hicieron mostrarse bajo una apariencia distinta (Consens, 2010:179). Bien pudieron 
también haber existido etnias que fueron asimiladas a otras. En Africa por ejemplo, 
los hassanafonos llaman a todos los peuls Vullani sin la distinción entre Fuutankoobe 
y Fulbe que los Fulbe hacen para esta etnia (Ciavolella, 2008: 11), disyunción que las 
autoridades coloniales nunca tomaron en cuenta al dibujar sus mapas. Por otro lado, 
debemos considerar las imprecisiones voluntarias de los narradores por motivos de 
interés estratégico (Pi Hugarte 1998:24), o los sesgos debidos al hecho de que ciertos 
etnónimos hayan sido el resultado de exónimos inter-étnicos, provenientes de lengua- 
races que nombraron las etnias en su propio idioma. Es así que el guarani, al igual que 
un dialecto tupí lo fue en el Amazonas (Pacheco, 2010:71), pudo volverse lingua geral 
en el Río de la Plata, tras su uso para la evangelización por parte de los misioneros 
jesuitas, y esto sin que las poblaciones lo practicaran con anterioridad. ¿Y qué decir 
de la diacronía en la que se inscribe la etnificación? Los procesos de mestizaje pero 
también de cambios internos pudieron conducir a que poblaciones biológicamente 
ligadas por descendencia resultaran de etnias diferentes. 


4. Aclaremos que las características que señalamos no son para nada exclusivas y que lo que indicamos son 
momentos de predominancia de algunas de ellas. 

5. Este término genérico se encuentra con ese significado por primera vez en un diccionario bilingüe de 
1600, en un manuscrito intitulado Viridarium Linguae Latinae. R. Alcides Reissner, El indio en los diccionarios, 
México, Instituto Nacional Indigenista, 1983. 


6. Sobre este tema hemos opinado en “Comentarios sobre la ponencia de Daniel Vidart.” Anuario de Antro- 
pología Social y Cultural del año 2012. Vol. 10. FHCE, Nordan-Comunidad, Montevideo, 2012. pp. 260-261. 
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El empleo de etnónimos corresponde a un ordenamiento de la alteridad, que implica 
casi sistemáticamente una jerarquización, a tal punto que al designar al “otro” se incurre 
generalmente en una oposición identitaria cuya correspondencia es universal entre los 
“hombres” (nosotros) y los “no hombres” (ellos) (Mesnil; Assia Popova, 1993:179). 
Muchos etnónimos muestran esta voluntad de echar fuera de la humanidad al otro, 
atribuyéndole costumbres o rasgos que transgreden las prohibiciones que marcan el 
límite entre la humanidad y la no-humanidad, como lo puede ser la antropofagia. Es 
así que samoyed en ruso significa “comedor de sí mismo” (Mesnil; Assia Popova, 
1993:198). En otros casos la alteridad es directamente asociada a la bestialidad, como 
con los Zulúes que llaman a todas las demás tribus “animales”. 

Existe una relación de dominación entre observadores y observados, entre los que 
saben y tienen el poder de nombrar y a aquellos que no. El poder imponer una denomi- 
nación parcial equivale a circunscribirle un lugar, delimitando un espacio al nominado. 
Por ese acto de nombramiento se le asimila, se le reduce, se le rechaza o introniza según 
los casos (Cheriguen, 1998:34). El poder de nombrar se traduce también aquí por la 
performatividad que acompaña el uso de etnónimos, hecho observable tanto en el caso 
de la reivindicación de una etnicidad (émicamente), como en la atribución externa de tal 
o cual pertenencia (éticamente). Sin adentrarnos en la polémica antropológica basada 
en la duda entre el hecho de que la etnicidad reivindicada sea un fenómeno distinto de 
aquella impuesta (Amselle y M’bokolo, ibídem), nos parece importante señalar que 
debemos considerar la evolución semántica de los conceptos de etnia, nación, o tribu 
al observar los etnónimos empleados en distintas épocas (y por distintos autores), así 
como la complejidad del contexto en el que aparecen y la intencionalidad de las fuentes. 
De esta manera, lograremos acercarnos un poco más a estos “significantes flotantes” 
(Amselle, 1985:37-38) capaces de recibir sentidos múltiples en función de las épocas, 
de los lugares o de las situaciones sociales. 


Desarmando el puzzle: Corpus historiográfico y literario a través de 
una “grilla de análisis” Jakobsoniana 


Dentro del modelo de Jakobson (1960), todo acto de comunicación obedece a seis 
funciones obtenidas a partir de seis factores. Estos últimos podrían describirse de la 
siguiente manera: el destinador o emisor, que manda un mensaje al destinatario o 
receptor. El mensaje requiere un contexto de referencia para que éste pueda ser inter- 
pretado igualmente a través de un código que ambos conocen, y de un canal o contacto 
que permite la interacción. Al aplicar esta división de factores a nuestro corpus de 
etnónimos, cabe señalar que en lo que atañe al código, la casi totalidad de las fuentes 
fueron redactadas en castellano* (los indígenas que nos interesan aquí se caracterizan 
por haber sido de culturas ágrafas). Esto nos indica la unilateralidad política y cultural 
del corpus. Tampoco trasluce en los escritos del único autor mestizo que hace referencia 
a los indígenas de la región, Ruy Díaz de Guzmán e Irala (1559-1629), la influencia de 
un weltanschauung amerindio como en los del Inca Garcilaso de la Vega o de Guamán 
Poma de Ayalá (Wachtel, 1971). La muy escasa y fragmentada memoria oral rastreable 
sobre el ethos indígena en el Uruguay (Basini, 2003; Arce Asenjo, 2014) nos limita 


7. Exceptuando a los blancos que sin ser humanos son “aquellos cuyas orejas reflejan al sol” (Froidevaux, 
2005: 68) 


8. Siendo algunas de ellas redactadas en otros idiomas europeos en función de la nacionalidad de sus autores. 
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por otro lado a basarnos en las fuentes europeas y criollas que por lo demás han ido 
influenciando y hasta nutriendo en gran parte los pocos relatos transmitidos oralmente. 
El canal utilizado, según el modelo de Jakobson, nos enseña cómo tanto a través de 
las descripciones escritas como de la iconografía, el indio es antes que cualquier otra 
expresión y/o percepción, una imagen. En lo que a destinador y destinatario se refiere, 
hemos dividido a los primeros en las categorías siguientes: exploradores, misioneros, 
funcionarios, académicos y escritores, correspondiendo a distintas épocas. 

El siglo que vio la llegada de europeos a estas tierras nos ha dejado testimonios de 
la primera categoría casi exclusivamente. Señalemos que varios de los etnónimos que 
tenemos registrados para el siglo XVI lo son a partir de relatos de hombres embarcados 
en la expedición de Sebastián Gaboto (1526) como Roger Barlow o Pedro Morales, por 
lo que la fuente primaria (seguramente un /enguaraz embarcado o no con ellos) pudo 
ser la misma. Es también a partir del relato de uno de estos hombres, Alonso de Santa 
Cruz, que en 1535 Gonzalo Fernández de Oviedo agregó a los etnónimos Jacroas, 
chanastimbues y biguaes el de guaranies. A fines del siglo aparecieron los relatos de 
otra categoría de destinadores, a saber los funcionarios de la Corona que informaban a 
las autoridades metropolitanas del avance de la conquista, como Hernando de Montalvo 
(1576) o Alonso Perez de Herrera (1587). El siglo XVII es el de mayor diversidad de 
etnónimos indígenas y vería la multiplicación de las fuentes religiosas, con los relatos 
de religiosos y misioneros. Es así que uno de ellos, Martín del Barco Centenera dejaría 
con su poema La Arjentina (1601), la fuente original de toda una literatura del indio, en 
equilibrio entre relato histórico y ficción. Otros relatores, como Ruy Díaz de Guzmán 
(1612), que podemos insertar dentro de la categoría de funcionarios, agregarían a esa 
voluntad de escritura literaria un rigor académico en sus descripciones. Con el siglo 
XVIII y sobre todo XIX, veríamos aparecer relatos de académicos como los de Dom 
Pernetty (1763) o de Alcides D’Orbigny (1828). Sus relatos se caracterizaron por su 
intención de exhaustividad y de ordenamiento sobre el modelo de las ciencias naturales. 
Lamentablemente, estos informes llegarían cuando los pueblos amerindios se veían 
demográficamente disminuidos y mayoritariamente aculturados. A lo largo del siglo 
XIX, encontraríamos testimonios de militares como el de Antonio Díaz (1812) o del 
Mayor Benito Silva (1841) y de algún que otro religioso como el Presbítero Dámaso 
Antonio Larrañaga, (1813). Más tarde, periodistas y académicos describirían al grupo 
de amerindios llevados a París por Francois de Curel en 1833. Pero es a nivel de los 
destinatarios que, del siglo XIX en adelante, mostrarían un cambio determinante. La 
democratización de la edición escrita permitió a un público cada vez más numeroso y 
diverso el acceso a los relatos. Por lo tanto, estos no serían redactados para responder 
a preocupaciones como podían ser las de la conquista del territorio para los funciona- 
rios o la evangelización para los misioneros de siglos anteriores. Es el momento en 
que se multiplicarían las obras literarias que encontraron quizás su máxima expresión 
con la obra más conocida de la literatura nacional uruguaya: Tabaré de J. Zorrilla de 
San Martín (1888). Los escritores, como última de las categorías que señalamos, se- 
ría sin duda alguna la más prolífica. Por otra parte, el advenimiento de la instrucción 
pública difundiría como nunca antes los etnónimos y las descripciones de cada uno 
de sus significados, dando lugar a cartografías étnicas, que mantenían al imaginario 
rodeado (cuando no encerclado) por las fronteras espaciales y temporales de la nación. 
Llamaremos a este fenómeno la etnominiNacion, no sin aludir al proceso histórico y 


9. La fecha es la del relato y no de la publicación. 
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a la modalidad mito-práctica de naturalizar la diferencia y ordenar culturalmente el 
tiempo que N. Guigou denominó nomiNación (Guigou, 2005). 


HABITANTES | 
PRIMITIVOS _| 


AMÉRICA 


TT AY les a | 
Takot t Ara 


Dos ejemplos de cartografías étnicas. Mapa de HD (Hermano Damasceno) en 
“Ensayo de Historia Patria”; 5° Edición; Librería Nacional Barreiro y Ramos; Mon- 
tevideo; 1923 y de R. Maruca Sosa en “La Nación Charrúa”, artículo publicado 
en el Almanaque del Banco de Seguros del Estado (Uruguay, 1955). 


Resumiendo, vemos que a nivel de los destinadores conocemos tres grandes perio- 
dos, a saber el de los exploradores hasta el siglo XVI, el de los misioneros y funcionarios 
que le sigue a lo largo del siglo XVII y al que se le suman los relatos de académicos 
en el siglo XVIII, y finalmente el de los escritores y académicos de los siglos XIX y 
XX. Por el lado de los destinatarios, señalemos el corte que la difusión progresiva de 
los relatos impresos provoca alrededor del siglo XIX, junto con la aparición de obras 
científicas e históricas destinadas al público en general. 


Evoluciones y ambigiiedades del mensaje: piezas repetidas 


Así como existe una relación directa entre emisor y receptor, existe otra entre contextos 
y mensajes, en la que diríamos parafraseando a Victor Hugo que “la forma es el fondo 
que vuelve a la superficie”*. Pasemos a citar la lista de etnónimos indígenas, según 
el orden de su aparición y señalando, aunque este estudio no pretenda ser exhaustivo, 
cuáles de ellos fueron los más empleados a lo largo del tiempo. 

En el siglo XVI, los etnónimos predominantes en las fuentes fueron los de Chaná- 
Biguás y Charrúas con ortografías diversas tales como la del ya citado Charrucies 
(Diego García, 1526), Beguaes y Charnais (Barlow, 1528), Zechurrúas (Ulrich Schmidl, 
1536), Begoais (Pero Lopes de Souza, 1530), o la que une ambas grafías Begua-charrúa 
(Pedro Morales, 1528). Desde lo que hoy es Brasil, el Padre José de Anchieta en 1554 y 
Gabriel Soares de Sousa en 1587, emplearon respectivamente los etnónimos de Carijós 
y Tapuias para los habitantes no-europeos de nuestra región. Ya en el siglo XVII, otro 
misionero ubicado también en el actual Brasil, el padre Jerónimo Rodríguez (1605) 
empleó el etnónimo Arachás, parientes según él de los Carijós. Este término, retomado 
por Ruy Díaz de Guzmán en La Arjentina (1612) bajo la forma Arechanes, tendría una 
larga vida ya que hasta el día de hoy se denomina así a los nativos y habitantes del 


10. Hugo, Victor. Extrait de “Utilité du beau” - Proses philosophiques de 1860-65, Broché, Paris, 2011. 
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departamento de Cerro Largo''. Con los relatos de tres religiosos encontraramos des- 
pués el etnónimo Yaro (Padre Romero, 1636; Padre Luis Ernote, 1632; Padre Francisco 
Xarque, 1687). Los Mojanes y Guenoas son señalados por Pedro de Baygorri (1655) 
y encontramos a su vez citados los Boxanes, Vilos, Chanás, Charrúas y el curioso 
etnónimo Montevidios en una carta del Gobernador de Buenos Aires José Martínez de 
Salazar dirigida al Rey, en 1673. Han sido muy sujetos a dudas los relatos de Antonio 
Vasquez de Espinosa (1622) y de Baquio de Filicaya (1626) que citan Guaranies en el 
territorio, por no tratarse de fuentes primarias sino secundarias. El siglo XVIII vería la 
aparición y aumento del uso del etnónimo Minuanes (Fray Jerónimo de la Cruz, 1724; 
José Cardiel, 1741) que el Padre Juan José Rico dice no ser otros que el nombre dado en 
Buenos Aires a los Guenoas (1743). A finales del siglo, Félix de Azara los dirá incluso 
reunidos con los Charruas (1781). Podemos decir que a partir de este siglo ambos et- 
nónimos ocuparán la casi totalidad de las descripciones de contemporáneos, con leves 
variaciones ortográficas, y con excepción de las descripciones de Guaranies Misioneros 
provenientes de las Misiones que poblaron el país. Señalemos la existencia de los que 
llamamos etnónimos orfelinos por figurar pocas veces en las fuentes, tales como Mbojas, 
Mbatidas (P. Jerónimo Delfín, 1702), Manchados (Gobernador Andonaegui, 1749) o 
Montevidios (José Martín de Salazar, 1673) de los que tenemos un único informante. 
Otros aparecen muy pocas veces, como Carijós y Arachanes (Jeronimo Rodríguez; Ruy 
Díaz de Guzmán) o Martidanes (P. Jeronimo Delfin; P. Pedro Lozano; Andonaegui). 
Siendo ya extemporáneos, encontramos etnónimos orfelinos como Costeros (Famin), o 
Chayos y Caaiguas (Manuel de la Sota). Recordando que este análisis no pretende ser 
exhaustivo, podemos decir que a nivel cuantitativo, se distinguen tres períodos, en lo 
que al mensaje se refiere. En todos aparece el étnonimo Charrúa pero es mayormente 
acompañado por el de Chanás-Biguás hasta el siglo XVII, el de Guenoas-Minuanes 
hasta fines del XVIII y el de Guaranies Misioneros en el siglo XIX. Ya de forma ex- 
temporánea, los escritos académicos y sobre todo los manuales escolares, en interacción 
con las obras literarias desde su construcción romántica (Houot, 1991: 264) darían un 
lugar preponderante al etnonimo Charrúa, dándole el carácter de lo que he llamado el 
indio nacional (Arce Asenjo, 2014). 


Contextos y sistemas de representaciones: piezas forzadas 


Interesémosnos ahora, siempre según la “grilla jakobsoniana”, en el referente o con- 
texto. Varios criterios permitieron distinguir (asociados a etnonimos) a los habitantes 
no-europeos de la región tales como su localización geográfica y número, su descrip- 
ción física y moral, las relaciones inter-étnicas o el idioma por ellos practicado. Las 
localizaciones geográficas y descripciones demográficas han dado lugar a cartografías 
étnicas que hasta hoy se ven cuestionadas y a veces refutadas (Bracco, 2004), siendo 
también muchas veces, como lo hemos señalado, herramientas más bien ideológicas 
que históricas. Varias descripciones físicas serían proyecciones vinculadas a creencias 
tales como la descripción de seres centenarios, a relacionar con el hecho de que la 


11. El Dr. Anselmo Jover Peralta en el Almanaque del Banco de Seguros del Estado - año 1965, escribe: 
“Arachán: De ara, cielo, tiempo, día y jhecha, observar: “pueblo que ve asomar el dia, pueblo oriental, los que 
ven asomar el día”. (B. T. Martínez). Sería interesante encontrar a partir de qué momento se utilizó el gentilicio 
ya que procede curiosamente de una representación espacial nacional (el este de la nación Uruguay). Existe 
otro gentilicio asociado a un etnónimo indígena, el de Minuanes, para designar a los nativos del departamento 
de Lavalleja (cuya capital es Minas), que merecería un estudio etimológico. 
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fuente de juventud debió encontrarse en América (Lestringant, 1994: 60), o la presen- 
cia de gigantes como los describiría Lope de Sousa en 1530 y Thévet en 1555. Con 
las observaciones de los académicos del siglo XVIII, las descripciones más precisas 
se verían progresivamente insertas dentro de un evolucionismo que dejaría secuelas 
hasta el día de hoy. 


o y, 


«Indien Charruas.Gaucha-Chef Araucanien-Patagons/Amé- 
rique méridionale» dibujo atribuído a Philippe Philippo- 
teaux12 y «Charrua vu de profil» y «Charrua vu de face». 
“Dictionnaire universel d’histoire naturelle” de Charles 
d'Orbigny de 188913. 


Pero más allá de esas observaciones generales, hay un hecho que se desprende del 
corpus etnonímico y es cómo la dicotomía ellos/nosotros encuentra su correspondencia 
en distintos continentes a lo largo del tiempo. En las descripciones del siglo XVI, el 
primer criterio de oposición pone en juego la práctica de la antropofagia!*. Es así que 
Diego García la descarta para los Charrucies y que Luis Ramírez la señala para los 
Guaranies. Hemos señalado la importancia de tal criterio para la inclusión a la huma- 
nidad o al salvajismo (extra-humano por definición)". 

El carácter de infiel será determinante a la hora de distinguir las etnias a partir del 
siglo XVII, algo que resulta lógico ya que las fuentes son en su mayoría religiosas. Nos 
parece también lógico que dado el tipo de evangelización practicado, que implicaba 


12. Publicado por MM. Dufour, Mulat et Boulanger y que J.J. Figueira estimó ser de 1855 en “Eduardo 
Acevedo Díaz y los aborígenes del Uruguay”. Estado Mayor del Ejército, Departamento de Estudios Históricos, 
División Historia, Montevideo, 1977. 


13. D’Orbigny, Charles, Dictionnaire Universel d’Histoire Naturelle, Tome I, Ed. MM Renard, Martinet et 
Cie, Paris, 1849. 


14. En mi tesis doctoral he analizado el alcance que la muerte de Juan de Solís devorado por indios cuyo 
etnónimo fue objeto de polémicas tiene hasta el día de hoy en el imaginario uruguayo. No deja de ser intere- 
sante que este mito vinculado a los orígenes de la nación, que he llamado no sin cierto humor negro “el asado 
de los orígenes”, implique un acto de antropofagia. Cabe preguntarnos, si desde el punto de vista simbólico no 
estamos frente a una inversión, como cuando en Tabaré los indios atacan (volviéndose invasores) a los colonos 
establecidos en la región. Acaso no será ese indio el que de vez en cuando y según la expresión, nos sale de 
adentro? (Arce Asenjo, 2014:163). 

15. Señalemos también el lugar preponderante otorgado a la alimentación de los grupos observados en las 
fuentes del siglo XVI (Lope de Sousa, 1530; Montalvo, 1576) que podemos atribuir a las preocupaciones prác- 
ticas y económicas de los relatores. 
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la sedentarización, se haya asociado al infiel el atributo de nómade. Esto preocupaba 
también a las autoridades políticas que procuraban controlar el territorio y su población. 
Es así que al indio Chaná y más adelante Guaraní, mansos, agricultores y sedentarios 
se opondrán el indio Charrúa y Minuán, bravos, cazadores y nómades. A partir del 
siglo XVIII, esos indios sin fe, serían cada vez más descritos como indios sin ley y 
combatidos por sus actos de salvajismo. Sin fe, sin ley, pero sobretodo sin rey, esos 
indios contra los que se emprenderían las campañas de pacificación fueron a veces 
alianzas de individuos procedentes de etnias que hasta ese momento se consideraban 
distintas, unidos contra la autoridad colonial que no querían reconocer. La presencia 
de individuos de todos los etnonimos dentro de las reducciones y misiones religiosas 
(Susnik in Gonzalez Risotto y Rodríguez Varese, 1982: 238), nos conduce a relativi- 
zar la distinción que se vería reflejada en los textos del siglo XX entre indios bravos 
y mansos haciendo corresponder etnias a lo que consideramos situaciones políticas. 
Lo mismo sucede con las relaciones inter-étnicas que serían descritas a partir de las 
alianzas operadas por los grupos con los bandos colonizadores. Esto no solamente se 
puede observar en el momento de la colonia (Pereda, 1923: 25) sinó también en los 
textos ya extemporáneos, donde la imagen del charrúa sería distintamente evocada 
por autores favorables o no al gobierno de Fructuoso Rivera!'*, El criterio lingüístico 
es quizás el que más datos nos aporta a la hora de distinguir a los pueblos de la región 
pero debemos conformarnos con fuentes muy escasas. Hace algunos años se ha de- 
mostrado la proximidad lingüística entre el Charrúa y el Chana que hasta entonces se 
creían lenguas distintas (Viegas Barros, 2007). Como podemos ver, el contexto no nos 
permite establecer fronteras étnicas con rigor y confirma la maniabilidad del corpus 
etnonímico. Sin embargo, al término de este breve repaso podemos identificar tres 
sistemas de oposición. El primero entre antropófagos y no antropófagos (siglo XVI), 
el segundo entre fieles e infieles (siglos XVII y XVIII) y el último entre indios sumisos 
e insumisos (siglos XIX y XX). 


Conclusiones: Los tres tiempos del Indio 


La “grilla Jakobsoniana ” que empleamos para este somero repaso de los etnónimos 
de indígenas para nuestra región nos ha permitido distinguir tres períodos a nivel de 
los emisores (exploradores; funcionarios y misioneros; académicos y escritores), dos 
para los receptores (autoridades; público), tres para el mensaje (Charrúas, Biguaes 
y Guaraníes; Charrúas y Guenoas; Charrúas y Guaraníes Misioneros), y tres para el 
contexto (sistema antropófago/no antropófago; sistema infiel/fiel; sistema sometido/ 
rebelde). Aclaremos que logramos este resultado a partir de la consideración por 
orden de importancia de los contenidos analizados y no de manera absoluta. Dicho 
esto, vemos inmediatamente que al hacer corresponder tales períodos a la cronología 
histórica vienen a coincidir con tres etapas que son las de la conquista, la colonia y 
la independencia. A partir de esta correspondencia proponemos tres categorías de 
descripciones étnicas en la historiografía que serían las del Indio Salvaje, el Indio 
Frontera y del Indio Nacional. 


16. ver por ejemplo el diario El Defensor de la Independencia Americana del 24-X- 1850 y el 24—I- 1851. 
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Siglo | Emisores Receptores | Mensaje | Contexto Epoca Categoría 

XVI | Explorado- | Autoridades | Charrúa Sistema antropofágos | Conquista Indio 
res Biguaes y | /no antropofágos salvaje 

Guaraníes 

XVII | Funcionarios | Autoridades | Charrúa Sistema Colonia Indio fron- 
Religiosos Guenoa Infieles /fieles tera 

XVIII | Funcionarios | Autoridades | Charrúa Sistema Colonia Indio fron- 
Religiosos Público Guenoa Infieles /fieles tera 
academicos 

XIX | Académicos | Público Charrúa Sistema Independencia | Indio 
escritores Misionero | Sometido/rebelde nacional 

XX Académicos | Público Charrúa Sistema Independencia | Indio 
Escritores Misionero | Sometido/rebelde nacional 


La primera, que comprende a los etnónimos emitidos mayormente por exploradores, 
dirigidos a las autoridades, describiendo sobretodo a Charrúas, Biguás y Guaranies, 
que distingue antropofagos de no antropofagos, corresponde al siglo XVI, período de 
la conquista. Le hemos llamado el período del Indio Salvaje, por tratarse de descripcio- 
nes en las que la alteridad se ve sometida a su inclusión o no dentro de la humanidad. 

La segunda, emitida esta vez por funcionarios, religiosos y después académicos, que 
todavía dirigen sus relatos a las autoridades y a un público que iría aumentando con el 
tiempo pero que se limita todavía a ciertas élites, comprende mayoritariamente descrip- 
ciones de Charrúas y Guenoas, dentro de un sistema fieles/infieles, corresponde a los 
siglos XVII y XVIII, época de la colonia. Le llamamos el período del Indio Frontera, por 
encontrar descripciones que se interesan más que nada en relatos en los que el indio re- 
presenta un límite que progresivamente habrá que ir alejando. Entendemos que el término 
frontera debe considerarse tanto desde el punto de vista geográfico como ideológico ya 
que el indio se define aquí mayoritariamente como el que vive fuera de la ley y de la fe. 

Corresponde detenernos un poco acerca del último período que podemos identificar 
siguiendo los mismos parámetros como el corpus emitido por académicos y escritores, 
para un público y ya no especificamente para autoridades, en el que encontraríamos 
sobretodo descripciones de Charrúas y Guaranies Misioneros asociadas a un sistema 
sometido/rebelde y que corresponde al período de la independencia y a los siglos 
XIX-XX. Gran parte de los relatos son aquí extemporáneos, y aunque hoy se intenta 
distinguir con rigor las fuentes etnográficas de las literarias, no habría sido el caso de 
la mayoría de las obras. Pero si observamos detalladamente el corpus, no tenemos otra 
alternativa más que aceptar relatos que tienen mucho de literario cuando no de poético 
como pudo serlo La Arjentina de Martín del Barco Centenera dentro de la categoría de 
fuentes. Sabemos de la relatividad de las fuentes cuando muchas de ellas fueron copias 
unas de otras y a veces directamente afabulaciones por motivos ya descritos. El hecho 
de que los datos literarios de la segunda mitad del siglo XIX, cuando ya no existían 
sociedades indígenas dentro del territorio nacional, fueran por lo tanto extemporáneos 
no implica que no hayan tenido su influencia en la historiografía y sobretodo en la 
erudición popular. La presencia de pasajes del Tabaré en manuales escolares o la repe- 
ticion de etnónimos casi orfelinos como el de Arachanes en los mismos manuales han 
obviamente repercutido en la representación del pasado indígena. Pero es más que nada 
la inversión de la figura del indio Charrúa rebelde e infiel, como indio que identifica a 
la nación a partir del momento en el que este va desapareciendo físicamente que indica 
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el fin de un proceso de denominación que no es otro que de dominación. El indio que 
surge desde el romanticismo es sobretodo un indio que nace desde la construcción de 
un imaginario nacional (Arce Asenjo, 2014, 302). El sistema en el que se le opone a 
guaraníes misioneros traduce una oposición entre rebeldes y sometidos, o dicho en 
otras palabras, extintos y aculturados, negando un mestizaje de varios siglos a favor 
de otro mestizaje entonces promovido en el discurso oficial: el del “crisol de razas” 
exclusivamente europeo. Más allá de describir la última etapa histórica (el siglo XIX), 
la aparición extemporánea del indio nacional viene a subrayar, por si fuera necesario, 
la dimensión ideológica de toda cartografía étnica. 

Con esta distinción en tres épocas, esperamos aportar una herramienta que surje 
desde el estudio de las interacciones culturales y que se enmarca dentro de las repre- 
sentaciones de los europeos y criollos sobre los indios, hecho debido a la carencia y a 
la unilateralidad de las fuentes, y que no debe olvidar la performatividad del nombrar 
al otro, dándole vida de forma contemporánea y a posteriori en la historia. Esperamos 
que esta herramienta, junto con las advertencias en cuanto a la relatividad de todo uso 
etnonímico, permita a todo aquel que se interese en el tema de no caer en las trampas 
que acompañan un corpus heterogéneo y polisémico, a la manera de un puzzle o rom- 
pecabezas compuesto por piezas de distintos juegos. La honestidad historiográfica y 
la preocupación etnológica nos obligan a considerar que no solamente debemos ser 
humildes frente a las conclusiones sobre un pasado del que no tenemos toda la informa- 
ción, sino también frente a un presente que le da nuevas formas al pasado al aportarnos 
nuevos datos y herramientas para estudiarlo. 


Rompecabezas charrúas. Estos instrumentos siguen siendo objeto de 
división para los arqueólogos, ya que algunos le ven un uso guerrero y 
otros religioso. Imagenes extraídas de: Figueira, José H. 1965 “Breviario 
de Etnología y Arqueología”. Montevideo: Gaceta comercial. 
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RESUMEN 


En este artículo analizamos los procesos legales y políticos relacionados con la regulación de la 
sustancia psicoactiva denominada “ayahuasca”. Nos centraremos en la relación entre las nuevas 
prácticas terapéuticas, espirituales y religiosas vinculadas al uso de ayahuasca, y su regula- 
ción en el contexto internacional y local. Comenzaremos con algunas breves consideraciones 
antropológicas de la categoría “droga”, y cómo occidente y sus políticas prohibicionistas han 
influenciado en nuestra manera de ver el problema. Luego proseguiremos con el caso específico 
de la ayahuasca en el contexto internacional, planteando algunos acontecimientos importantes en 
el marco legal de EEUU, Brasil y otros países. Finalmente, presentaremos el caso de Uruguay. 


Palabras Clave: Ayahuasca; Regulación; Drogas; Espiritualidad/religiosidad. 
ABSTRACT 
In this article we will analyze the process of legal and political regulation of the psychoactive 


substance “ayahuasca”. We will focus on the relationship between the new therapeutic, spiritual 
and religious practices related to the use of ayahuasca, and its legal regulation in the international 
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and local context. Firstly, we will briefly consider some cultural and anthropological definition 
of the general problem of “drugs”, and the influence of Western Culture and the prohibition- 
ist movements in these topics. Secondly, we will analize the specific case of ayahuasca in the 
international context, stressing in some important events on the legal ground of U.S., Brazil 
and other countries. Finally we will focus on the case of Uruguay. 


Key Words: ayahuasca, regulation, drugs, spirituality/religiosity 


Introducción 


Políticas sobre drogas desde una perspectiva antropológica 


En este trabajo analizamos políticas sobre drogas desde una perspectiva antropológica, 
que incluye un análisis de las dimensiones históricas, sociales y culturales involucradas 
en las trayectorias de las políticas relacionadas con el control, regulación, prohibición 
y tránsito de las sustancias denominadas “drogas”. Siguiendo a Vaina Vargas (2008) 
entendemos la categoría “droga” como un conjunto complejo y polisémico que reúne 
diversas sustancias, definidas en forma ambigua e inestable a lo largo de la historia’. 
Esas sustancias pueden a su vez ser distinguidas por sus modalidades de uso, por lo que 
podemos decir que se tratarían de objetos socio-técnicos, no detentando propiedades 
intrínsecas absolutas o esenciales sino diferencias relacionales, vinculadas a los sujetos 
y los contextos en los que se utilizan. Siguiendo a Romani (2008) podemos concebir 
el uso de drogas como un fenómeno vinculado a: 


...la incorporación al organismo humano de unas sustancias químicas, con unas ca- 
racterísticas farmacológicas que actúan sobre todo a nivel psicotrópico, pero cuyas 
consecuencias, funciones, efectos y significados son el producto de las definiciones 
sociales, culturales, económicas y políticas que las diferentes formaciones sociales 
(grupos, colectivos e individuos) elaboran, negocian y/o disputan en el marco histórico 
en el que se sitúan sus prácticas (pp. 302) 


Partiendo de este tipo de definiciones amplias, podemos decir que dicha categoría 
no implica sólo aquellas sustancias objeto de control y represión por parte del Estado, 
sino también de otras legales o de uso cotidiano, tales como el azúcar, el café, el té, el 
chocolate, los medicamentos. El punto de inflexión que separa las drogas en legales 
e ilegales, vinculado a las políticas prohibicionistas que analizaremos a continuación, 
puede ser entendido como una de las principales causas en la mala planificación del 
tema drogas, dado el consecuente mercado ilícito que ellas han producido, la imposi- 
bilidad de controlar la calidad de sus productos, y la estigmatización de los usuarios 
que las consumen. 

Siguiendo a Escohotado (1992), a fines del siglo XIX la mayoría de las drogas 
actualmente ilegales eran mercancías libres, formando parte del botiquín casero. La 


1. En occidente, la polisemia de “las drogas” responde a una doble tensión entre la búsqueda de 
paraísos y la pérdida del “dominio de sí”. Esta tensión se cora con la idea de lo exótico, con 
todo el misticismo y ominosidad que esto conlleva, tanto en las “drogas” como en otros productos 
de consumo. Por ejemplo, en el imaginario europeo del siglo XVI las especias llegadas de lejos 
(canela, pimienta, jengibre) eran vinculadas a un oriente de ensueños y riquezas. Esto Lt 
según Schivelbusch, una fascinación y un uso y abuso de estas sustancias que trascendía las 
explicaciones pragmáticas de uso de condimentos o especias como conservantes de alimentos. 
Se trataba, en cambio, de “especies como nexo de unión con el paraíso; y este, imaginado en 
algún lugar de Oriente: un origen que fascinaba al hombre medieval” (Schivelbusch, 1995:16). 
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morfina, cocaína, codeína, heroína eran utilizadas como sedantes, hipnóticos, antitusige- 
nos y estimulantes, la mayoría de las veces sugeridas por los médicos, quienes alababan 
sus propiedades. Este estado de /aissez faire comenzará a transformarse, con EEUU 
al frente, en tanto potencia mundial que encabezará una política prohibicionista en la 
materia. Como antecedente a la prohibición de las drogas tenemos los movimientos 
de temperancia del siglo XIX, y su repudio al consumo de bebidas destiladas en los 
EEUU. Grupos como la “Asociación Americana de Temperancia”, emergían como 
movimientos religiosos protestantes que reaccionaban ante la oleada de inmigrantes 
católicos como los irlandeses, alemanes e italianos, todos grupos de una tradición cul- 
tural del buen beber. Distintos autores (Escohotado, 1992; Romani, 1999; Fernández 
Romar, 2000; Winkelman y Bletzer, 2007), enfatizan el origen racista y xenófobo de las 
cruzadas prohibicionistas en EEUU: el opio estaba asociado a los chinos, la cocaína a 
los afroamericanos, la marihuana a los mexicanos. Es importante tomar en cuenta este 
vínculo entre prohibicionismo y discriminación del inmigrante en tanto nos permite 
entender ciertas cuestiones relacionadas con nuestro tema, el uso de un psicoactivo por 
parte de grupos terapéutico/espirituales vinculados a modalidades exóticas de culto y 
prácticas culturales. De todas maneras el factor religioso no es el único que incide en 
la emergencia de las políticas prohibicionistas. 

Con la llegada del siglo XX vemos cómo distintos factores comienzan a converger 
en la consolidación de una perspectiva prohibicionista: la presión de movimientos 
religioso-espirituales, las tensiones sociales producto del proceso de proletarización 
e industrialización, el crecimiento del estamento médico y la industria farmacéutica 
como poderes hegemónicos en la producción y regulación de fármacos, una progresiva 
liquidación del Estado mínimo, el conflicto chino-inglés del opio, el conflicto de EEUU 
y España por Puerto Rico, Guam, Filipinas y Cuba, entre otros. A nivel mundial son 
las conferencias de Shangai de 1909 y de La Haya en 1912 que marcan el inicio de la 
ideología internacional del prohibicionismo (Labrousse, 2011), y con el Convenio de 
Ginebra de 1925 comienza la limitación de las mismas a usos médicos y científicos, así 
como producción y venta de ciertos fármacos. A partir de allí se crea el Comité Central 
Permanente de ocho expertos, que se llama luego Comité de Expertos en Drogas que 
producen Adicción, cuya tarea era definir adicción, en un debate de décadas, donde no 
se logra cristalizar una definición científica precisa. 

Pasadas algunas décadas, los años sesenta fueron un momento de experimentación 
en el uso de sustancias psicoactivas en occidente, principalmente el cannabis y también 
el ácido lisérgico LSD, descubierto por Albert Hoffman en 1943. Los movimientos 
contraculturales y las investigaciones científicas en torno a la psicodelia, colocaban 
en el centro de atención de diferentes gobiernos (principalmente los Estados Unidos) 
la problemática del uso y “abusos” de las llamadas drogas. La década comenzaría 
con la Convención Unica de Estupefacientes de las Naciones Unidas, firmada por 71 
países, y la preocupación por salud mental y moral de la humanidad. Marca un pun- 
to de inflexión en la prohibición y regulación del uso de estas sustancias, que sería 
posteriormente ampliada y reforzada con el Convenio Sobre sustancias Psicotrópicas 
de 1971 y el Protocolo de 1972 que modifica el Convenio de 1961. La convención 
Única supuso: i. destruir cosechas ilícitas en todo el planeta, ii. Exportar en idéntica 
magnitud las drogas lícitas, iii. Lograr que los países restantes adoptasen en su legis- 
lación estos criterios “civilizados”. Supone el abandono de las medicinas “atrasadas” 
y “naturales” de las poblaciones indígenas, llevándolas al “progreso” del planeta a 
través de las drogas sintéticas, las verdaderas medicinas. El convenio de 1971 fue luego 
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aplicado en los diferentes países firmantes, resultando, en Uruguay, en el decreto ley 
n° 14.294 de 1974?, 


La ayahuasca como fenómeno cultural 


Según Henrique Carneiro (2005), la obra más influyente en la clasificación de las 
sustancias psicoactivas continúa siendo la del alemán Ludwig Lewin, que en 1924 
publicó su famosa Phantastica, donde estableció una taxonomía para estas sustancias 
que consistió en cinco categorías. Fueron estas la Euphorica, Phantastica, Inebrantia, 
Hypnotica y Excitantia. La ayahuasca, según esta clasificación, pertenece a la categoría 
Phantastica, que incluye sustancias más conocidas como alucinógenos. Posteriormente, 
esta taxonomía derivó en la propuesta por Delay en 1952 que consistió en tres catego- 
rías: depresores, estimulantes, y alteradores de la consciencia (Carneiro, 2005), donde 
nuevamente encontramos a la ayahuasca dentro de las alteradoras de la consciencia. En 
este sentido de sustancias alteradoras de la consciencia ha surgido también la idea de 
ser psicotomiméticas, esto es, inductoras de estados psicóticos transitorios, aunque esta 
es una forma de definirlas no muy aceptada entre especialistas. Sin embargo, Evans- 
Schultes y Hoffman (2000) utilizan tanto la idea de alucinógenos como de psicotomi- 
méticos para referirse a algunas sustancias psicoactivas entre las que podríamos incluir 
a la ayahuasca. Aunque otros autores (Furst (2002) [1976], Harner, 1973) han utilizado 
la noción alucinógenos, esta categoría cayó en desuso y por ejemplo, el movimiento 
psicodélico de las décadas de 1960 y 1970 prefirió pensar en términos justamente de 
psicodélicos, es decir, de reveladores de la conciencia, para referirse a este tipo de sus- 
tancias. Hacia fines de la década de 1970, surgiría un término para pensar de otra forma 
los efectos de sustancias psicoactivas como la ayahuasca, el peyote, San Pedro, varios 
tipos de hongos y tantas otras. En 1979, Carl Ruck, Jeremy Bigwood, Danny Staples, 
Jonathan Ott e Gordon Wasson propusieron el neologismo enteógeno, derivado de los 
vocablos entheos (dios dentro) y gen (devenir, crear), queriendo dar cuenta así de la 
distinción que establecían de esta forma con el movimiento psicodélico encabezado por 
Timothy Leary, estableciendo que estas sustancias funcionan como tales en caso de ser 
utilizadas en contextos rituales preestablecidos (Ruck, et al, 1979). Posteriormente, otras 
dos formas de identificar este tipo de sustancias fueron propuestas. Antropologizando 
el debate, Luis Eduardo Luna propone en 1984, dar atención a los sentidos “emic” en 
contexto del vegetalismo peruano para el uso de ayahuasca y otras plantas. Así, surge 
la idea de plantas maestras, plantas de poder (Luna, 1984, 1986). Por otra parte, con 
una perspectiva biopsicosocial, Michael Winkelman propone el término plantas psi- 
cointegradoras (1996) para referirse a este tipo de sustancias. 

Desde una perspectiva bioquímica la ayahuasca es una bebida psicoactiva com- 
puesta por la mezcla de dos o más plantas, generalmente: Psychotria viridis y Ba- 
nisteriopsis caapi. La p. viridis es un arbusto selvático cuyo principio activo es la 
N,N-dimetiltriptamina (DMT), alcaloide indol que actúa como un agonista parcial en 


2. Actualmente, el marco legal uruguayo en relación a las drogas está pautado por la ley 
17.016, de 1998. Esa ley odie sutilmente algunos artículos del decreto 14.294, de 1974, a 
través del cual Uruguay creó el marco legal conforme a las nuevas normativas internacionales 
lideradas por la Convención de Viena de 1971. De forma diferente a la ley brasileña actual, 
por ejemplo, que prevé, en su segundo artículo, la hipótesis de un uso “ritualistico-religioso” 
de sustancias psicoactivas, la homóloga uruguaya no hace ningún tipo de referencia explícita 
a esta posibilidad de uso. 
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los mecanismos de neurotransmisión serotoninérgicos. La serotonina está íntimamente 
vinculada a funciones vinculadas con el sueño, y alucinaciones, por lo que no es de 
extrañar que los efectos del DMT se asocien en muchas ocasiones con el mundo onírico. 
La b. caapi es una liana amazónica cuyos principios activos son sustancias como la 
harmina, harmalina y tetrahidroharmina, todas ellas derivadas de los beta carbonilos, 
que en la literatura farmacológica se agrupan como inhibidores de la monoaminoxi- 
dasa (IMAOs). La presencia de estas sustancias es la que permite que el DMT no sea 
descompuesto en el tracto intestinal por las enzimas monoaminoxidasas (MAOs), por 
lo que la ingesta de ambas plantas resulta esencial para los efectos psicoactivos de la 
sustancia ingerida vía oral. El cultivo de ambas especies resulta difícil de realizar fuera 
de la selva amazónica, lo que conlleva a que los distintos centros e iglesias alrededor 
del mundo deban elaborar estrategias para conseguir el brebaje. 

La ayahuasca puede ser analizada como objeto socio-técnico, al decir de Vaina Var- 
gas (2008), enmarcado en distintas tradiciones culturales, y concebida por ellas como 
sacramento o bebida espiritual, de suma importancia para las creencias y prácticas de 
estos conjuntos de personas. Podríamos distinguir cuatro momentos históricos en el uso 
de la ayahuasca (Mikosz, 2009). Una primera generación relacionada con la invención 
del brebaje por parte de indígenas de la selva, cuyo origen histórico resulta incierto. 
Esta primera generación incluiría algunos grupos indígenas que actualmente utilizan 
el brebaje en sus ceremonias como ser los tukano de Colombia y Brasil, o los shipibo- 
conibo de Perú. Una segunda generación es la de los descendientes de indios o de uniones 
entre distintos grupos de procedencia, que utilizan distintas plantas medicinales —entre 
ellas la ayahuasca-, bajo una concepción sincrética con diversas influencias culturales, 
por ejemplo, en la forma de lo que se ha denominado como vegetalismo (Luna, 1986) 
entre quienes estas plantas son entendidas como maestras, doctoras, etc. (Luna, 1984). 

Una tercera generación, quizás la más importante desde el punto de vista de su 
conocimiento público mundial, es la de las iglesias espiritistas de Brasil conocidas 
como Santo Daime, Barquinha y Uniáo do Vegetal. Son producto de una particular 
mezcla entre umbandismo, espiritismo kardecista, catolicismo popular, e indigenismo 
amazónico, conjugados de distintas maneras según la iglesia que se trate. Su origen se 
sitúa a lo largo de la primera mitad del siglo XX, con la explotación de la borracha o 
caucho en la amazonia del noroeste brasileño, cuando familias principalmente prove- 
nientes del nordeste brasileño -en su mayoría negros, mestizos y mulatos-, comenzaron 
a establecerse en el estado de Acre, formando parte de los trabajadores denominados 
soldados da borracha. Los seringueiros o trabajadores del caucho entran en contacto 
con la ayahuasca, utilizándola para el diagnóstico y la cura, en una zona donde la aten- 
ción médica y sanitaria era prácticamente nula. El primer culto conocido surge en la 
década de los treinta con la creación de Santo Daime, iglesia fundada por Raimundo 
Irineu Serra (Mestre Irineu) en Río Branco, Acre. En 1945 surge una nueva iglesia, 
O barco da Santa Cruz, posteriormente conocida como Barquinha, también en Río 
Branco, creada por Daniel Pereira de Mattos (Mestre Daniel), quien había participado 
en las ceremonias de Santo Daime pero con el tiempo su experiencia religiosa lo con- 
vence de que su misión religiosa era otra. En 1961 surge la Unido do Vegetal (UDV), 
fundada por José Gabriel da Costa (Mestre Gabriel) en Porto Velho, Rondónia. Con la 
muerte de Mestre Irineu en 1971, Santo Daime se fractura en dos líneas principales: 
Alto Santo, que continúa la tradición en su forma más ortodoxa, bajo un encuadre 
ceremonial y jerárquico con escasas variaciones y una política regionalista, y Centro 
Eclético da Fluente Luz Universal Raimundo lrineu Serra (CEFLURIS) fundado en 
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Rio Branco en 1975 por Sebastião Mota de Melo (Padrinho Sebastião), organización 
expansionista la cual supone la continua creación de centros a lo largo y fuera de Brasil, 
llegando a Uruguay a través de la creación de la iglesia Ceu de Luz. Tanto UDV como 
CEFLURIS (actualmente, bajo la dirección del Padrinho Alfredo Gregorio de Melo, 
hijo de Sebastiáo, se denomina ICEFLU) tienen como cometido la creación constante 
de nuevos centros y núcleos, sea en Brasil como en el exterior, contando con centros 
en países como EEUU, Japón, España, Holanda, Portugal, Italia, Grecia, Inglaterra, 
Gales, Francia, Suiza y Alemania, además de otros países latinoamericanos y Sudáfrica. 

Por último, tenemos una cuarta generación, en la cual Mikosz sitúa a los nuevos usos 
y adaptaciones religiosas, dentro de las cuales encontramos a las prácticas neochamáni- 
cas. En el caso de Perú o Colombia vemos la migración de las ceremonias tradicionales 
a contextos urbanos, bajo la demanda de una clase media intelectual posmoderna, ávida 
de un encuentro con lo sagrado, por lo general bajo un fuerte influjo de una cultura 
“psi”. En Brasil está relacionado no sólo con modalidades de neochamanismo, sino 
también con las constantes rupturas y reinvenciones que forman nuevos grupos disi- 
dentes de las iglesias espiritistas “tradicionales”. Dentro de esta generación también 
se incluyen los nuevos centros de atención basados en medicinas alternativas, como el 
“Centro de Rehabilitación para Toxicómanos y de Investigación de Medicinas Tradi- 
cionales Takiwasi”, fundado en Perú en 1992 en la periferia de la ciudad de Tarapoto 
y dirigido por el Dr. Jacques Mabit. El centro trabaja el tratamiento de las adicciones 
y otros disturbios de orden psicológico y físico. Se utiliza el trabajo manual, sesiones 
de ayahuasca, sesiones de integración de la experiencia en grupo, meditación, terapias 
gestálticas, psicología transpersonal, entre otras técnicas. 

En Uruguay comienzan a llegar a mediados de los noventa distintos centros religio- 
so/espirituales que utilizan ayahuasca en sus ceremonias, tanto a través de organizacio- 
nes del estilo iglesia (como el Santo Daime), como de centros de terapias alternativas, 
holísticas y espirituales, además de prácticas psiconáuticas que puedan encontrarse 
espontáneamente bajo iniciativas seculares. 


Ayahuasca y controles internacionales 


La transnacionalización de la ayahuasca adquiere dimensiones globales a partir de 
la última década del siglo pasado. Esto acontece en un contexto global en el cual la 
mayoría de los Estados del mundo regulan el consumo de sustancias psicotrópicas ba- 
sados en convenios internacionales suscritos anteriormente, productores de imaginarios 
hegemónicos, clasificadores, de las distintas sustancias. 

Actualmente la DMT es una sustancia incluida en la llamada “lista 1” de la Conven- 
ción de Viena de la ONU de 1971, lo que prohíbe su uso restringiéndolo exclusivamente 
a fines científicos. Sin embargo, la inclusión de esta sustancia en la mencionada lista 
1 no determina el control internacional de plantas o bebidas que, como la ayahuasca, 
contengan DMT. Las controversias en relación a la situación legal de la ayahuasca en 
el mundo, generadas principalmente a partir de la transnacionalización de las religiones 
ayahuasqueras brasileras y el conocimiento público de estas manifestaciones religiosas 
en diferentes países, hizo que organismos como Naciones Unidas, manifestaran expre- 
samente que la ayahuasca no es una sustancia bajo control internacional. 

El marco legal internacional para el control de sustancias psicotrópicas está pautado 
por la Convención de 1971. La Organización de las Naciones Unidas, a través de su 
órgano competente en materia de drogas, La Junta Internacional de Fiscalización de Es- 
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tupefacientes (JIFE), declara no ser la ayahuasca una bebida bajo control internacional, 
al mismo tiempo que recomienda a los gobiernos de cada país desarrollar sus propios 
mecanismos de regulación, consumo y circulación de la bebida. En las últimas décadas 
vemos una progresiva legitimación de su uso religioso, llevando a que países como 
Holanda, Brasil, Perú y EEUU amparen su uso ritual. A partir de 1980 la expansión de 
líneas como CEFLURIS y UDV, así como el surgimiento de grupos neo-ayahuasqueros, 
reconfiguran en el mapa mundial la distribución de los cultos, en sus comienzos locali- 
zados en regiones cercanas al Amazonas. La cuestión adquiere relevancia internacional, 
principalmente por la exportación del producto a países como EEUU, Francia, España, 
Holanda. Si bien los procesos de legalización comienzan en la década de los noventa, 
éstos adquieren su cierre definitivo en la década siguiente: en Brasil es en el 2004 que 
el gobierno aprueba el uso de ayahuasca bajo el derecho constitucional de libre ejercicio 
de culto y fe; en Perú es en el 2008, a través de la declaración de la ayahuasca como 
patrimonio cultural nacional por parte del Instituto Nacional de Cultura. 


Estados Unidos 


En EEUU es en el 2006 que la Suprema Corte publica el fallo unánime en favor de 
la UDV y el uso religioso de la hoasca, bajo la Religious Freedom Restoration Act 
(Ley de Reestablecimiento de la Libertad Religiosa”) El DMT es una sustancia pro- 
hibida bajo la Convención de Sustancias Psicotrópicas de 1971, clasificado como una 
droga Schedule I (Categoría I, para las drogas más “peligrosas”) por la DEA, lo que 
implica que el tráfico de toda preparación o elemento que contenga dicha sustancia 
es penado por ley a un máximo de 20 años de prisión en EEUU. Sin embargo el uso 
de la ayahuasca adquiere estatuto legal a través de diversos procedimientos legales 
vinculados al Religious Freedom Act. Como antecedente tenemos el caso de la Native 
American Church (NAC, o “Iglesia Nativa Americana”), que nuclea más de 300 mil 
miembros de los principales grupos indígenas vinculados al uso ritual del peyote, y 
que en 1994 obtiene una plena protección en el uso del peyote para sus miembros a 
través de la Amendments to the American Indian Religious Freedmon Act, aprobada 
por el gobierno y firmada por el presidente Bill Clinton. 

Años más tarde y para el caso de la ayahuasca, la UDV obtiene en Nuevo México 
el amparo legal de forma similar a la NAC. En 1999 Se incauta un encargo de hoasca 
bajo la Controlled Substances Act. Miembros de la UDV invocaron el Religious Free- 
dom Restoration Act. En el 2002 se dictamina el fallo en el Distrito Federal de Nuevo 
México donde se explicita que el Gobierno no pudo probar que la hoasca ponía en 
riesgo la salud de sus miembros. En 2006 la Suprema Corte de los EEUU publica un 
fallo unánime a favor de la UDV y el uso religioso de la hoasca (Hayden Griffin II, 
2013). La UDV contaba con varias ventajas, no sólo de ser una institución con formato 
de iglesia cristiana muy parecida al estereotipo de EEUU, sino también contaba con una 
gran cantidad de estudios e investigaciones (Beyer, 2009). También con el proceso de 
NAC como precedente para su caso; desde un punto de vista jurídico el terreno estaba 
claramente despejado. En el año 2009 el precedente de la UDV es utilizado en Oregon 
para la Iglesia del Santo Daime (Groisman, 2013). 


Europa 


Para el caso europeo, la situación de las iglesias y centros ayahuasqueros resulta distinta 
de país en país, más allá de la existencia de convenciones internacionales que intentan 
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unificar criterios, principalmente la European Convention of Human Rights (ECHR, 
“Convención Europea de Derechos Humanos”) y la Convention on Psychotropic 
Substances (CPS, “Convención de Sustancias Psicotrópicas”) de las Naciones Unidas. 
Según Labate y Feeney (2013) podemos encontrar tres barreras legales en Europa: 


i. la relacionada con la legalidad o no de la ayahuasca en tanto contiene DMT, 
y la ambigiiedad de las convenciones mencionadas en torno al concepto de 
preparación, solución y mixtura; 

ii. la ambivalencia en torno al ser vistas o no como prácticas religiosas legítimas, 
bajo protección de ECHR. Establecida en 1950; Artículo 9 protege el derecho 
individual a la religión, en sus creencias, ritual, enseñanza, práctica y observan- 
cia. La restricción de prácticas religiosas debe ser justificada proporcionalmente 
a los objetivos legítimos perseguidos; 

iii. Si representan una amenaza significativa a la salud pública, la moral o la se- 
guridad. 


Las religiones ayahuasqueras comienzan a aparecer en dicho continente en los 
años 1980s, a través de las iglesias brasileras y las nuevas modalidades de religiosidad/ 
espiritualidad vinculadas al chamanismo/neochamanismo y terapias alternativas New 
Age. En España la tensión entre libertad religiosa y salud pública ha llevado a un largo 
litigio por parte del Santo Daime, que se inicia con el arresto de dos miembros de la 
iglesia y la incautación del brebaje en el año 2000, y que finaliza con el amparo legal 
de la iglesia del Santo Daime, en cierta medida gracias a ciertos errores administrativos 
en el cumplimiento de los tiempos establecidos para las resoluciones (López-Pavillard 
y de las Casas, 2011). En Holanda, y luego de varios litigios, la ayahuasca es recono- 
cida como sacramento fundamental de prácticas religiosas. En Francia y en Italia se 
determinó que la ayahuasca es un derivado de productos naturales no controlados, y 
por lo tanto no es especificamente prohibida. En Alemania, se determina que la mera 
presencia de DMT es suficiente para considerarla una amenaza a la salud pública, 
justificando la prohibición de su uso religioso (Labate y Feeney, 2013). 


Brasil 


El proceso de regulación del uso de ayahuasca en Brasil ha transitado por más de 
veinticinco años de controversias. El marco legal vigente en Brasil en relación a la 
temática “drogas” está regido por la ley 11.343 de Agosto de 2006. La actual ley, en su 
último artículo, deroga las anteriores 6.368, de 1976, y la 10.409, de 2002. Aunque la 
actual ley en vigor haya sido interpretada por algunos sectores involucrados en el debate 
como un avance en materia de legislación, algunos autores mantienen una posición 
crítica en relación a ella, afirmando, entre otras cosas que “a lei 11.343/06 mantém a 
criminalização da posse para uso pessoal das drogas qualificadas de ilícitas” (Karam, 
2008, p.115), aunque acaba con la pena de prisión para el usuario (Policarpo, 2008). 
La visibilidad que los usuarios de ayahuasca comenzaban a tener a partir de la 
década de 1980 desencadenó una serie de cuestionamientos sobre las características 
psicoactivas de la sustancia. En 1985, la División de Medicamentos (DIMED) del 
Ministerio de Salud incluyó la Banisteriopsis Caapi (una de las plantas necesarias 
para la elaboración de ayahuasca) en la lista de sustancias proscritas. Ante reclamos 
provenientes principalmente de dirigentes de la UDV, el entonces Consejo Federal de 
Estupefacientes (CONFEN) formó un Grupo de Trabajo (GT) que tendría por objetivo 
estudiar el uso religioso de la ayahuasca. El GT realizó varias visitas a comunidades 
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usuarias de ayahuasca y entregó un informe final que hizo que el CONFEN, a través 
de una resolución de 1986, excluyese de las listas de sustancias proscritas de la DIMED 
a las especies vegetales necesarias para la elaboración de ayahuasca (MacRae, 2008; 
CONAD, 2010; Groisman, 2010). 

Luego de realizadas las observaciones por parte del GT constituido en 1985, y 
después que la Banisteriopsis Caapi fuera retirada de las listas de sustancias proscritas, 
las comunidades usuarias de ayahuasca pasaron algunos años sin mayor presencia en la 
escena pública. Los problemas volverían en 1991 cuando una denuncia anónima provo- 
có una nueva investigación sobre el contexto de producción y consumo de ayahuasca. 
En 1992, el CONFEN consideró que no existían motivos para alterar la resolución 
anterior que permitía el uso de la sustancia en contextos religiosos (MacRae, 2008). 

La llegada del nuevo siglo no significó el fin de los problemas. Usos inadecua- 
dos de la bebida fueron denunciados, principalmente al Conejo Nacional Antidrogas 
(CONAD). En los últimos años de la década pasada se constituyó un Grupo Multidis- 
ciplinar de Trabajo (GMT) que estaría formado por doce miembros, siendo la mitad 
representantes de las diferentes líneas religiosas, lo que dejó en evidencia las disputas 
internas y conflictos entre los cuales se destacan acusaciones a CEFLURIS: 

El eventual uso asociado de Cannabis en los rituales de CEFLURIS (ICEFLU) ha 
significado una de las principales dificultades de legitimación pública enfrentadas por 
esta colectividad. El informe final del GMT fue publicado en forma de resolución del 
CONAD, en enero de 2010. El informe constituye actualmente el más detallado y vigente 
marco legal de regulación del uso de ayahuasca. En el informe, se establecen normas, 
restricciones y condiciones (entre otros varios detalles) de las formas y contextos a tra- 
vés y en los cuales debe ser producida, transportada y consumida. El informe ratifica la 
legitimidad del uso religioso de ayahuasca entendiendo que se trata de una manifesta- 
ción cultural ancestral. La legitimidad del uso religioso de ayahuasca entra en el marco 
legal tanto nacional como internacional; sin embargo, dada la vigencia del Convenio de 
Viena de 1971, es prohibido el uso asociado de otras sustancias psicoactivas ilícitas. El 
informe regula los mecanismos de circulación, prohibiendo su comercialización, el uso 
con fines turísticos, etc. Sugiere también a las entidades religiosas que se inscriban en 
una lista de instituciones formales con personería jurídica, establece protocolos para los 
mecanismos de aceptación de nuevos adeptos, establece que menores de 18 años deben 
ser autorizados por sus responsables legales y deja a criterio de las mujeres embarazadas 
la decisión de participar de rituales en los que se consume ayahuasca. 

La resolución que entró en vigor en enero de 2010 se transformó en el marco legal 
regulador del uso de ayahuasca. Pocos días después de su aprobación, la resolución 
del CONAD se enfrentó a la tentativa del diputado Jairo Paes de Lira de anular los 
efectos de dicha resolución a través de un proyecto que fue finalmente archivado sin 
modificar ningún aspecto de la resolución del CONAD. 

Otro acontecimiento relevante en relación a la ayahuasca fue el pedido de patrimo- 
nialización de esta sustancia. Después de algunos encuentros que se llevaron a cabo entre 
grupos ayahuasqueros y la Prefeitura de Rio Branco (AC), esta solicitó al Ministerio 
de Cultura que se iniciara un proceso de reconocimiento de los usos de ayahuasca en 
rituales religiosos como patrimonio inmaterial de la cultura brasilera (Otero dos Santos, 
2010). Los grupos participantes en las reuniones con el organismo de gobierno fueron, 
“Alto Santo” (CICLU), “Barquinha” y “Uniáo do Vegetal” (UDV). Como muestra el 
documento entregado al Ministerio, la línea de CEFLURIS no fue invitada por “ter 
elementos complementares destoantes das demais doutrinas” (Ibid., p.2). El argumento 
para la patrimonialización presentado en el documento, siguiendo a Otero dos Santos, 
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fue que las doctrinas del Daime/Vegetal (diferentes denominaciones para la ayahuasca) 
son, tal como fueron constituidas por sus fundadores, “indissociáveis da sociedade 
brasileira” (Ibid.). La asociación entre las tres líneas mencionadas, que, como muestra 
Otero dos Santos, dan significados diversos a la ayahuasca, llama la atención, pues 
“nao podemos, contudo, deixar de imaginar que essa associação fortalece os atores que 
compõem a rede de patrimonializacáo da Ayahuasca” (Ibid.:12). 

El Instituto de Patrimonio Histórico y Artístico Nacional (IPHAN), órgano del 
Ministerio de Cultura responsable por la política de patrimonio, solicitó la creación de 
un Grupo de Trabajo para inventariar los usos rituales de ayahuasca a fin de deliberar 
sobre el asunto de la patrimonialización solicitada. 


El proceso uruguayo 


En Uruguay los grupos usuarios de ayahuasca se encuentran con un doble desafío. Por 
un lado lo relacionado con las políticas sobre drogas, por otro el del reconocimiento de 
la espiritualidad en un Estado forjado bajo un modelo laico reacio a lo religioso. En el 
caso de la ayahuasca ambos frentes marcaron presencia en las oportunidades que el tema 
fue tratado por la prensa, a través de la difusión sensacionalista del tema, utilizando 
palabras como “secta” y “droga”. Por un lado la aplicación de la noción droga, que en 
el imaginario colectivo se asocia directamente a adicción, pero que también la recorre 
el estigma occidental judeo-cristiano de lo prohibido, del desorden y de la trasgresión. 
Por otro la noción de secta, recurriendo a una imagen de la religión como un grupo de 
fanáticos que perpetúan sus rituales locos y aíslan al sujeto de la sociedad y la familia, 
a través del “lavado de cerebro”. Hemos abordado algunos aspectos sobre la forma 
en que la prensa ha tratado estas temáticas en (Apud, Sanchez, Scuro, 2013). Veamos 
ahora otros vértices de la problemática en cuestión. 

El 14 de Noviembre de 2009 un ciudadano brasileño pretendió ingresar al Uruguay, 
a través de la frontera del Chuy (Uruguay-Brasil), con treinta litros de Santo Daime 
(nombre por el cual también se designa a la ayahuasca). Al llegar a la aduana y tras 
inspeccionar su carga, la bebida fue detenida. La persona quedó en libertad, pero los 
treinta litros de Santo Daime nunca llegaron a su destino final, la iglesia Céu de Luz, 
en el área metropolitana de Montevideo. 

En la aduana del Chuy, al detener el Santo Daime, se dio inicio a un proceso ju- 
dicial para deliberar en el asunto. Fueron realizadas pericias sobre la bebida detenida, 
tanto por el Instituto Técnico Forense (dependencia del Poder Judicial), como por la 
Policía Técnica (Ministerio del Interior), encontrando en ella “sustancia alucinógena”. 

La detención del Santo Daime en la aduana provocó para Céu de Luz un momento 
de debate en torno a la continuidad de la práctica de sus rituales. El temor a posibles 
problemas o futuras detenciones hizo que los miembros de la iglesia intercambiaran 
opiniones sobre la pertinencia o no de la continuidad de los trabajos, aspecto que se 
resolvió favorablemente a la continuidad. 

La asociación civil Centro de Iluminación Cristiana José Gongalves (nombre oficial 
de la iglesia daimista uruguaya Céu de Luz) inició ante la justicia un pedido de devo- 
lución de los treinta litros de Daime detenidos en la aduana, solicitando la completa 
libertad de culto amparada en la Constitución de la Republica’. 


3. El artículo quinto de la Constitución uruguaya dice: Artículo 5°.- Todos los cultos reli- 
glosos son libres en el Uruguay. El Estado no sostiene religión alguna. Reconoce a la Iglesia 
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Durante los años 2010 y 2011 fueron solicitados, por parte de la justicia, testimonios 
de los responsables de la asociación civil. En los días próximos al aniversario número 
15 de Céu de Luz, en Abril de 2011, se produjeron avances en el Chuy, en dirección a 
una posible resolución favorable a la iglesia, lo que acabó determinando el archivo del 
caso por parte de la justicia, en 2012. Finalizado este proceso judicial con archivo del 
caso, la iglesia Céu de Luz sigue organizada con el propósito de obtener la devolución 
del Santo Daime detenido en la aduana. La ayahuasca no es ni la primera ni la única 
sustancia a la que son atribuidos diferentes sentidos al atravesar fronteras nacionales. 

Vimos cómo fue constituida, a partir de la segunda mitad del siglo XX y pautada 
por los Convenios de las Naciones Unidas, una legislación internacional ocupada con la 
determinación de los deseos en torno a sustancias mediante su clasificación en conjuntos 
de drogas lícitas e ilícitas. Los gobiernos (tanto democráticos como dictatoriales) de 
Brasil y Uruguay han conducido sus regulaciones sobre los usos de drogas regidos por 
los Convenios mencionados. Como vemos en el caso de Brasil y Uruguay, las actuales 
leyes sobre drogas de ambos países contienen modificaciones infimas en relación a las 
sancionadas por ambos países en 1976 y 1974 respectivamente, año (1976) en el que 
entraba realmente en vigor el Convenio de Viena de 1971*. Después de las modificacio- 
nes a estas leyes en ambos países, durante la década de 1990 y ya entrado el siglo XXI, 
se aprecia que los cambios fueron poco significativos si pensamos, por ejemplo, que no 
consideran otro modelo posible al determinado por el Convenio de Viena. Los principios 
del Convenio de Viena de 1971, como fuera señalado por Gilberto Gil y Juca Ferreira 
“desconsideram algumas especificidades culturais das nações latino-americanas” (Gil 
e Ferreira, 2008). Sin embargo, las mismas Naciones Unidas han ido reconociendo los 
usos tradicionales y religiosos de sustancias psicoactivas, principalmente del conjunto 
de las denominadas “alucinógenas” o “enteógenas”. 

Actualmente, el marco legal uruguayo en relación a la temática “drogas” está 
pautado por la ley 17.016, de 1998. Esta ley modifica algunos artículos del decreto 
14.294, de 1974, a través del cual Uruguay creaba el marco legal conforme las nuevas 
normativas internacionales lideradas por el Convenio de Viena de 1971. Diferente a la 
ley brasilera actual, que prevé, en su segundo artículo, la hipótesis de uso “ritualístico- 
religioso” de sustancias psicoactivas; su homóloga uruguaya no establece ningún tipo 
de referencia a ese tipo de uso de estas sustancias. 

En Uruguay no existe, actualmente, un marco jurídico legal específico para la 
regulación de una sustancia particular como la ayahuasca, aunque sí existe, desde 
diciembre de 2013, para el caso de la marihuana, con la ley n° 19.172 que regula todo 
el proceso envuelto en el uso de cannabis, desde su cultivo, distribución, comerciali- 
zación y consumo. Dentro del marco legal brasilero, tanto el antiguo CONFEN como 
el actual CONAD han desarrollado vías especificas de regulación de una sustancia que 
produce una serie de encuentros de sentidos. Por otro lado, en el caso uruguayo, se 
trata de una sustancia relativamente nueva y desconocida por las autoridades sanitarias. 
Aunque el uso individual de sustancias psicotrópicas no esté estrictamente penalizado 


Católica el dominio de todos los templos que hayan sido total o parcialmente construidos con 
fondos del Erario Nacional, exceptuándose sólo las capillas destinadas al servicio de asilos, 
hospitales, cárceles u otros establecimientos públicos. Declara, asimismo, exentos de toda clase 
de impuestos a los templos consagrados al culto de las diversas religiones. 


4. El artículo 26 del Convenio establece que entrará en vigor noventa días después que cuarenta países 
firmen el Convenio. Uruguay adhirió, sin restricciones, al Convenio de Viena a través del Decreto 14.369 del 
8 de mayo de 1975. 
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en el Uruguay, la ley vigente (a excepción de la marihuana, regulada con ley propia) 
atribuye al criterio del Juez el poder de determinar cuáles son las cantidades razona- 
bles consideradas como consumo personal y a partir de qué cantidad se configuraría 
un posible delito”. Hace algún tiempo se vienen produciendo “avances” en el Uruguay 
en relación al debate sobre un nuevo marco jurídico en torno a las llamadas “drogas”. 

En el Ministerio de Salud Pública del Uruguay no existen antecedentes de im- 
portación oficial de ayahuasca. La ley vigente ampara este tipo de importación legal 
únicamente para fines médico-científicos, como estipula el Convenio de Viena de 1971, 
lo cual restringe las posibilidades de importación, vía aparato estatal, de ayahuasca 
para otros fines no “científicos”. 

De este modo, los mecanismos de tránsito de esta sustancia se deben restringir a 
vías “no oficiales” (personas que atraviesan las fronteras con la bebida). Fue esto lo que 
aconteció en el caso aquí desarrollado y que desencadenara los movimientos institucio- 
nales previstos. Luego de la detención del Santo Daime en la frontera del Chuy y del 
pase a la justicia, la comunidad de Céu de Luz presentó una primera manifestación en 
defensa y reivindicando el uso de su sacramento y de la libertad de culto, recurriendo, 
principalmente, al argumento de que las religiones ayahuasqueras son reconocidas en 
Brasil y que así como ocurre en Uruguay, estas religiones están presentes en muchos 
otros países. 

El Ministerio de Salud Pública cumple un papel de “policía sanitaria”. La presencia 
en aquel ámbito (MSP) de un antropólogo preguntando por la posibilidad del uso de 
una sustancia con fines religiosos, no era esperada. Destacamos que las autoridades 
del Departamento de Medicamentos de dicho Ministerio manifestaron interés y profe- 
sionalismo en el tema aunque desconocimiento sobre la “aya...que?”. 

Una funcionaria que se manifestó contraria a la posibilidad del uso de esta sustancia 
desconocida esbozó un gesto de desconfianza al saber del origen brasileño de estas 
manifestaciones religiosas. Expresó desconcierto ante la regulación de la ayahuasca en 
Brasil ya que, según ella, Brasil es el país que más impone controles estrictos sobre las 
drogas, influenciando fuertemente al Uruguay. El diálogo duró algunos minutos y hacía 
evidente la dificultad de un intercambio en el que fuera posible pensar la posibilidad 
del uso religioso de una “droga”. Todo parecía conducir hacia una rápida negación, 
tanto a la posibilidad de pensar otras “drogas”, otros “usos”, etc., religión y drogas no 
parecen poder ir juntos. 

Al llegar a la Secretaria Nacional de Drogas (SND), las autoridades del organismo 
público ya tenían informaciones de que antropólogos estaban interesados por el tema 
de la ayahuasca. Aunque el tema de los usos de sustancias como la ayahuasca no sea 
una preocupación inmediata de la Junta?, el organismo cuenta con informaciones re- 
lacionadas a esta bebida. El entonces secretario general de la SND, Julio Calzada, se 
mostró interesado en la temática, aunque, como ya afirmamos, no sea la ayahuasca, 
sus usos y el conjunto de temáticas en torno a ella, una preocupación urgente de la 


5. Una lectura reciente de esta ley es realizada por Gianella Bardazano (2011), que se detiene, justamente, 
en el análisis de las múltiples interpretaciones morales provenientes de la Justicia. 


6. En Octubre de 1993, a través del Decreto 446/993, es creada la Dirección General del Tráfico Ilícito de 
Drogas, con competencias de Dirección Nacional sobre dependencia directa del Ministerio del Interior. En 1998, 
es creada la Junta Nacional de Prevención y Represión del Tráfico Ilícito y Uso Abusivo de Drogas, integrada 
por los ministros del Interior, Relaciones Exteriores, Economía y Finanzas, Educación y Cultura, Salud Pública 
y por el pro-secretario de la Presidencia de la República. Posteriormente, en 1999, otro decreto (346/999) cam- 
bió el nombre anterior por Junta Nacional de Drogas. Finalmente, en 2005, se incorporaron al organismo los 
subsecretarios de los ministerios de Desarrollo Social y de Turismo y Deporte. 
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Secretaria. El consumo de alcohol y “pasta base” (principalmente entre “menores” de 
edad) ocupan la atención prioritaria de este organismo. 

Así como sucedió en Brasil durante el proceso de regulación de los usos de ayahuas- 
ca, desde 1985, fecha en la cual comenzaron a hacerse públicas algunas denuncias 
contra las religiones ayahuasqueras, en Uruguay, y más específicamente en la SND, 
también han llegado denuncias relacionadas al uso de esta bebida. 


Conclusiones 


En el caso específico de brebajes como la ayahuasca, los patrones culturales de valora- 
ción y connotación peyorativa quedan aún más en evidencia, dada la conjunción entre 
por un lado el carácter sacramental, terapéutico y espiritual de la sustancia, y por otro 
la baja peligrosidad de su uso en contextos religiosos o cuidadosamente preparados. La 
situación legal de la ayahuasca resulta actualmente heterogénea de país en país, aunque 
bajo el impulso de algunos casos particulares como los de EEUU, Brasil o Perú, quizás 
presenciemos un escenario favorable para su uso ritual y/o terapéutico. 

En Uruguay hay un vacío legal, no existiendo un marco jurídico que contemple la 
situación de la ayahuasca y sus usos rituales. Por un lado el consumo de psicotrópicos 
no está prohibido, mas si el tráfico, situación que ha llevado en 2009 a la confisca- 
ción de un envío de ayahuasca de la comunidad de Santo Daime en la frontera con 
Brasil (cfr. Scuro, 2011). Por otro lado la preocupación se instaló en los medios de 
comunicación cuando en 2012 el padre de un ex-participante acusa a dicha iglesia —y 
principalmente a la ayahuasca en tanto “droga”-por el suicidio de su hijo en el año 
2009. Como decíamos en la introducción, el “escándalo mediático” utilizó dos potentes 
estigmas del imaginario colectivo: el tema de las drogas y el de las sectas, tratando al 
Santo Daime como una congregación sectaria que utiliza la ayahuasca para el “lavado 
de cerebro”. Sin embargo la preocupación del Estado, a través de la Junta Nacional 
de Drogas, parece estar centrada en otros problemas, como el consumo de pasta base, 
intentando discriminar los consumos problemáticos de aquellos que no lo son, entre 
ellos la marihuana, de la que actualmente existe un marco legal propio. 

Siguiendo a Groisman proponemos entender los conceptos de salud, enfermedad 
y uso religioso como categorías en disputas, 


Conforme a circunstancias y contextos, entonces, estas palabras se constituyen agrega- 
doras, o desagregadoras, semánticas —en cuanto articulan significados- y agregadoras 
políticas, cuando son articuladoras de fuerzas sociales e institucionales (2013:257) 


Esto implica procesos judiciales largos, conflictos. Es necesario comprender la 
búsqueda de éxtasis en contextos no religiosos (lúdico-recreativos; de escrutinio espi- 
ritual) como igualmente válidos. 

Aquí propusimos aportar una mirada antropológica a una realidad social actual com- 
pleja, mostrando los procesos implicados y desarrollados por otros países, apuntando a 
subrayar la importancia de incluir en los debates judiciales los estudios antropológicos, 
sociológicos y el conocimiento adquirido por los usuarios, y escapar de la exclusividad 
de los peritos con concepciones biomédicas. 
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RESUMEN 


El presente artículo es resultado de una etnografía sobre el candombe afrouruguayo realizada 
durante los años 2013 y 2014 en la región sur, este y oeste del Uruguay desde una metodología 
afro-referenciada. El candombe contemporáneo vive procesos de popularización y nacionaliza- 
ción. En este contexto, y al ser los procesos culturales leídos en claves distintas, nos detendre- 
mos en las vivencias según la ascendencia étnico-racial de los performers. Hemos identificado 
mecanismos de discriminación racial presentes en esta manifestación de matrices africanas; 
analizamos los impactos del proceso secularizador y del racismo religioso sobre la performan- 
ce del candombe, y finalmente, desde una perspectiva de género descolonial, abordamos las 
posiciones que hombres y mujeres ocupan en dicha representación. 


Palabras clave: candombe, racismo, ascendencia étnico-racial, género, religiosidad. 


ABSTRACT 


This article is the result of an ethnography on the Afro-Uruguayan candombe conducted during 
2013 and 2014 in the south, east and west of Uruguay from an African-referenced methodology. 
Contemporary candombe lives popularization and nationalization processes. In this context, and 
cultural processes to be read in different keys, we stop to analyze the experiences according to 
ethno-racial ancestry of the performers. We have identified mechanisms of racial discrimination 
present in this manifestation of African matrices; analyze the impacts of secularizing process 


1. El presente texto se vincula con investigación realizada con el Grupo Asesor de Candombe MEC-UNESCO, 
en los departamentos de Colonia, Río Negro, Lavalleja, Florida, Rocha, Maldonado y Soriano. Constituye un 
antecedente del Proyecto MEC-AECID, en el que abordé el tema en los departamentos de Montevideo, Cane- 
lones, San José, Durazno y Flores. 


51 


52 


Valentina Brena — Fenómenos subyacentes del candombe afrouruguayo 


and religious racism on the performance of candombe, and finally, from a gender-decolonial 
perspective, we approach the positions that men and women occupy in such representation. 


Key words: candombe, racism, ethno-racial ancestry, gender, religiousness 


Introducción. De estigma racial a emblema nacional 


Mientras que hasta mediados del siglo XX el candombe era asociado casi exclusiva- 
mente a la población afromontevideana, en un contexto en que la diferencia era leída 
en clave de desigualdad y en que no era considerado parte de la tradición musical 
del Uruguay, hoy es Patrimonio Cultural Inmaterial de la Nación y de la Humanidad, 
practicado en todo el país (y más allá de sus fronteras), por diferentes sectores sociales 
y ascendencias étnico-raciales, de modo que vivenciamos la nacionalización de una 
manifestación propia de un grupo étnico particular. 

Este pasaje del candombe, de música “racial” a música “popular” y luego “nacio- 
nal”, que identifica al Uruguay a nivel internacional, no aconteció sin acarrear procesos 
de competitividad, mercantilización, espectacularización y folclorización. 

El corrimiento musical del candombe es multifactorial y está relacionado a factores 
sociales, culturales, políticos y económicos específicos. Identificamos la incorporación 
del candombe a la música popular uruguaya a mediados de los años 60 en el marco 
de la gestación del período dictatorial? como un punto clave para la comprensión de 
la popularización; a su vez, los procesos de demoliciones, desalojos y realojos de los 
conventillos* durante los últimos años de la dictadura cívico-militar que, en su come- 
tido de erradicar los bastiones afroculturales, no hicieron más que expandirlos por una 
vasta región de Montevideo. 

Con la vuelta a la democracia (y el consecuente fin de la represión y prohibición de 
las expresiones culturales) dichos fenómenos habrían sentado las bases para la popula- 
rización del candombe, aunado a otros acontecimientos como la difusión y transmisión 
del candombe en los medios de comunicación masivos y la mayor accesibilidad hacia 
los instrumentos musicales: los tambores chico, repique y piano. 

Probablemente la combinación de estos (y otros posibles) factores hayan incidido 
sustancialmente en la redimensionalización y masificación del candombe y propiciado 
el pasaje hacia la patrimonialización (a nivel nacional e internacional) y el desarrollo 
de legislación nacional (Ley 18.059), lo que a su vez, como un reflujo, incrementó 
aún más la masificación. 


Apreciaciones metodológicas y técnicas 


Desde el reconocimiento que el imaginario colonial ha impregnado las narrativas he- 
gemónicas de la nación y puesto que la colonialidad del poder ha estado sustentada por 
la colonialidad del saber (Quijano, 2000), analizamos la performance del candombe 


2. La dictadura militar en Uruguay abarcó el período entre 1973-1985 


3. Pensiones o casas de inquilinato (llamadas conventillos) donde vivían personas afrodescendientes e inmi- 
grantes desde fines del siglo XIX hasta fines del siglo XX y están fuertemente ligados a la cultura afrouruguaya 
y el candombe en particular. De hecho, de los conventillos más emblemáticos surgen toques particulares de 
candombe (posteriormente denominados Toques Madres) asociados justamente, a determinados barrios y con- 
ventillos: Barrio Sur, Conventillo Medio Mundo con el toque Cuareim; Palermo, “Conventillo” Ansina con el 
toque Ansina, y Cordón, Conventillo Gaboto con el toque Cordón. 
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contemporáneo desde una metodología afro-referenciada que procede mediante una 
adecuación epistemológica basada en un “aparato conceptual descentrado de los su- 
puestos universales euro-occidentales en el análisis cultural” (Kubayanda 1984. En: 
Ferreira, 2008: 92), nos permite avanzar hacia la descolonización del conocimiento’. 

Nuestra propuesta condice con la perspectiva afrodiaspórica desarrollada por Lao 
Montes pertinente para “repensar el ser, la memoria, la cultura y el poder más allá de 
los confines de la nación como unidad de análisis” (Lao Montes, 2007: 7), y que nos 
habilita a trabajar desde otros paradigmas. Ello implica no sólo tomar como referencia 
autores de origen africano, sino fundamentalmente promover una mirada alternativa a 
la ofrecida por el discurso hegemónico. 

Las técnicas de investigación desarrolladas han sido la observación participante, la 
realización de entrevistas en profundidad y de talleres grupales; se buscó representar la 
diversidad de toques, territorios, roles, así como de género, generación y ascendencia 
étnico-racial. 

Tras el abordaje del tema en los doce departamentos ya mencionados, se reco- 
gieron los testimonios de 98 personas, mediante entrevistas y talleres, aunado a los 
innumerables testimonios recogidos durante la observación participante que implicó 
un proceso de integración y comprensión al sistema simbólico, así como la interacción 
en la comunicación no verbal inherente a la performance. 


Candombe, racismo, discriminación racial y blanqueamiento 


Actualmente el candombe es practicado mayormente por personas que no tienen ori- 
gen africano; en relación a ello, quisiéramos observar cómo podrían estar impactando 
sobre la performance algunos mecanismos de discriminación racial presentes en la 
sociedad envolvente. 

La minimización de la diáspora africana fue uno de los mitos fundacionales de la 
nación uruguaya! creado conforme a los intereses de los sectores hegemónicos y que ha 
sido utilizado como discurso de dominación tendiente a ecualizar las particularidades 
étnicas. De hecho la identidad nacional se conformó en desmedro de las identidades 
étnicas y en base a un proyecto de homogeneización cultural supuestamente integrador 
(Guigou, 2010). Estas ideas, si bien han sido desmitificadas desde algunas áreas de la 
vida social, continúan vigentes en las relaciones sociales cotidianas. 

A este respecto, ante la incógnita de por qué hay una baja participación de afrodes- 
cendientes en el candombe para los doce departamentos abordados, han sido recurrentes 
las respuestas del tipo porque acá no hay negros y, si bien cabe destacar que dichos 
comentarios se incrementan en los departamentos que tienen menor porcentaje de po- 
blación afrodescendiente, a nivel nacional, habría que preguntarse hasta dónde estaría 
operando el fenómeno de la invisibilización que ha conllevado a la conformación de 
un “colectivo social que fue marcado por su supuesta ausencia” (Geler, 2013: 193), y 


4. De ahí que también descartemos la metodología afrocentrada en tanto “el afrocentrismo es la otra cara 
de la moneda del eurocentrismo, pero usando el mismo tipo de lógica monocéntrica del desarrollo histórico” 
(Lao Montes, 2007: 4). 


5. En Uruguay”...la memoria oficial que fue narrando nuestra historia nacional se escribió bajo la premisa 
de que indios no hay más y de que los afrodescendientes son pocos. El resultado fue considerarnos como una 
población constituida únicamente por descendientes de los aludes europeos que bajaron de los barcos” (Brena, 
2011:10). 
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que constituye uno de los mecanismos de discriminación racial más extendidos en el 
Río de la Plata. 

Paralelamente, hay quienes señalan que, en ocasiones los afrouruguayos no parti- 
cipan como consecuencia del racismo. El estigma que históricamente ha pesado sobre 
el candombe en tanto práctica marginalizada (en la que confluían diversas discrimina- 
ciones) ha llevado a desarrollar estrategias personales -conocidas desde mediados del 
siglo XX- como alejarse del tambor (Ferreira, 2003). Según uno de los testimonios 
recogidos durante el trabajo de campo: 


“[a los afrodescendientes] capaz que les encanta el candombe pero prefieren mirarlo de 
la vereda y no participar de la comparsa! (...) puede ser vergüenza, no sé... yo tengo 
una amiga que la madre y el padre son afrodescendientes y sin embargo ella nunca... 
por más que le gustaba salir en el candombe, la madre no la dejaba salir bailando “por 
el qué dirán” esas son cosas que a veces uno no las entiende, sin embargo esa misma 
familia vos las ves en carnaval y están parados en el cordón de la vereda aplaudiendo 
el paso de las comparsas (Fermín Acosta”). 


Dicho fenómeno responde a la ideología de blanqueamiento con incidencia en la 
diáspora africana de toda América Latina; según la activista afro-bahiana Lélia Gon- 
zález, el blanqueamiento “reproduz e perpetua a crença de que as classificações e os 
valores da cultura ocidental branca sáo os únicos verdadeiros e universais. Uma vez 
estabelecido, o mito da superioridade branca comprova sua eficácia pelos efeitos de 
estilhacamento, de fragmentação da identidade étnica por ele produzidos; o desejo de 
embranquecer (...), é internalizado com a negacáo da propria raga, da propria cultura” 
(En: Bairros, 1995: 21). De modo que, las identidades afrodescendientes enraizadas 
en las equivalencias negativas del racismo y de la colonización (Hall, 2010) pueden 
provocar que el propio colectivo termine interiorizando los prejuicios que lo estigma- 
tizan (Ramírez, 2012). 

Simultáneamente los mecanismos de discriminación racial pueden influir en el 
tipo de participación que experimentan los unos y los otros; fenómeno que estaría 
condicionando a algunos afrouruguayos que no siempre se animan a danzar o tocar en 
ciertos espacios sociales, mientras que los no afrodescendientes no suelen sentir tales 
inhibiciones. Según uno de los entrevistados: “los blancos tocan el tambor donde sea y 
el negro por ejemplo, si hay una fiesta ‘bien’ dice ‘no, yo no voy a tocar”...” (Ramón 
Pintos*); probablemente situaciones de este tipo sean resultado de que la diáspora afri- 
cana suele heredar memorias generacionales que han vivenciado al candombe como una 
manifestación socialmente estigmatizada, mientras que los no-afrodescendientes no. 

Por otra parte hay quienes observan que frecuentemente, personas sin origen 
africano se acercan al candombe para “liberarse”, en el sentido desarrollado por Car- 
valho (2002a) al señalar que la cultura afroamericana se ha convertido en un fetiche 
“canibalizado” por consumidores blancos que encuentran en estas manifestaciones un 
contacto interpersonal directo, una relación no-económica y una experiencia con lo 
dionisíaco. El testimonio recogido en una de las entrevistas aparece como un ejemplo 
de ello: “[los blancos] se integran a bailar, se liberan espiritualmente, se insertan en las 


6. Comparsas: asociaciones carnavalescas de candombe (Ferreira, 2013) 
7. Cantautor, afrodescendiente, 44 años, Rocha. Notas de entrevista grupal, 2014. 
8. Músico, afrodescendiente, 39 años, Lavalleja. Notas de entrevista grupal, 2014. 
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llamadas, fuman un porro, cosa que no hacen los negros, toman un vino bailando (...) 
ellos creen que el tambor es alcohol, es libertinaje” (José “Perico” Gularte?). 

De modo que, fenómenos como la invisibilización y el racismo continúan -aunque 
en menor medida- obstruyendo la participación de parte del colectivo afrouruguayo, 
fenómeno que ha sido mayormente detectado en los departamentos del interior del país 
abordados y que evidencian el racismo y la discriminación racial como mecanismos 
de exclusión vigentes en nuestra sociedad. 

En estos sentidos, José Jorge de Carvalho (2002b) denuncia que mientras las tra- 
diciones musicales afroamericanas van ganando popularidad a la vez se perpetúa el 
racismo; de modo que aparece como necesario que ese “otro” vivencie un proceso de 
sensibilización respecto a la situación histórica y actual de la población afrouruguaya 
y el lugar que ocupa su cultura performática. 


La dialéctica entre lo sagrado y lo profano 


S1 bien el aspecto religioso del candombe es conocido en lo referente a las procesiones 
de las Salas de Nación!’ y coronación de los Reyes Congo en el siglo XIX, hoy en día 
lo religioso es ignorado, discriminado, ocultado, tanto como vivenciado, promovido, 
reivindicado y reclamado. 

La invisibilización de lo religioso es un fenómeno que debe ser analizado en re- 
lación a las posibles influencias que pudieran ejercer conjuntamente los mecanismos 
de discriminación racial y religiosa -que repercuten especialmente para el caso de las 
matrices religiosas africanas- en combinación con el proceso de secularización y lai- 
cismo ciudadano forjado en el proyecto de Estado-nación uruguayo. 


Entre el sincretismo y el disimulo, la “religión laica” y el racismo religioso 
y , 


“Cuando yo siento un tambor 
Yo no sé lo que me pasa 

La sangre se me alborota 

Y el santo me quiere dar..." 


Por su carácter afroamericano, el candombe es producto del sincretismo propio de la 
fusión de elementos culturales, de modo que “podríamos fechar los inicios de cualquier 
nueva religión afroamericana en el momento en que una persona necesitada recibió 
asistencia ritual de otra que pertenecía a un grupo cultural diferente” (Mintz y Price, 
2012: 88). 

En concordancia con ello Isabel “Chabela” Ramírez considera que el origen ritual 
y religioso del candombe es innegable, éste constituyó la forma de comunicarse con 
las entidades espirituales para pedir liberación y fuerza interior en un momento tan 
necesario como durante la esclavitud. 

Según Díaz “las posibilidades de transmitir las memorias ancestrales, de originar 
entornos comunitarios, clandestinos y permitidos, constituyen un escenario definiti- 
vamente insustituible en la perspectiva de indagar cómo se fue produciendo la cultura 


9. Músico, afrodescendiente, 75 años, Montevideo. Notas de entrevista al Grupo Asesor de Candombe, 2013. 


10. Una de las formas organizativas de los afrodescendientes durante el siglo XIX reconocida como espacios 
con fuerte herencia cultural de matrices africanas. 


11. Letra de canción. Autor desconocido. 
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afrocolonial” (Díaz, 2005: 5) que entre otras cosas conllevó a un proceso cultural de 
“africanización del cristianismo” (Thornton, 1992. En. Diaz, 2005: 3). 

El disimulo necesariamente fue parte de este proceso. Según el antropólogo y 
musicólogo Luis Ferreira “las comparsas no manifiestan abiertamente una lectura en 
oposición a las representaciones dominantes sino, tangencialmente, ambiguamente, 
en dos formas de en-codificación: la del código secreto (...) [y] la táctica de la doble 
voz” (Ferreira, 2003: 7 y 8). Para Stuart Hall, lo subversivo de la diáspora negra se 
presenta en las “negociaciones entre posiciones dominantes y subordinadas, estrategias 
subterráneas de recodificación y transcodificación” (Hall, 2010: 292-3). 

El ocultamiento del carácter religioso ha sido constatado con relativa vigencia 
durante el trabajo de campo. Así lo ilustra el siguiente testimonio: 

“La comparsa es una religión, tapada (...) El candombe es una religión, hay gente 
que la practica, gente que no cree, y gente que no sabe. Yo cada vez que salgo a bailar 
pido permiso a mis santos, porque yo los voy a llamar, yo estoy bailando para ellos” 
(Carmen Rodriguez”). 

Tras su independencia el Uruguay vive un proceso de desacralización estatal que 
desemboca en la segunda década del siglo XX en la proclamación del Estado laico; 
para el antropólogo uruguayo Nicolás Guigou (2010) éste no fue un fenómeno exclu- 
sivamente concerniente a lo religioso, sino extendido a la vida ciudadana en general’. 

La religión civil conllevó a la privatización de las particularidades religiosas, en 
relación a ello, el ocultamiento pudo tener sentido vigente cuando el candombe había 
logrado visibilidad en el espacio público de la nación laica!*. A su vez el fenómeno 
secularizador se tradujo a un laicismo anti-religioso cuasi-laicista, generador de di- 
versos mecanismos de discriminación religiosa. En concordancia con lo dicho, Luis 
Ferreira plantea que “el proceso de secularización habría llegado a la introyección en 
el colectivo social uruguayo de sentimientos de autorepresión, de sentir vergüenza en 
admitir(se) sentimientos de supra-racionalidad, posibilidades de trance e ideas de una 
religiosidad trascendente” (Ferreira, 1999: 123). 

De la sinergia entre la discriminación racial y religiosa nace el racismo religioso 
a través del que las religiones de matrices africanas se convirtieron en un doble foco 
de discriminación, desembocando en profundos procesos de privatización y/u ocul- 
tamiento (Brena, 2011). En relación a la invisibilización Joddy Crespo! comentaba 
que para conocer el aspecto religioso del candombe debió emprender una búsqueda 
especifica porque es tabú. 

Del mismo modo, los impactos del laicismo uruguayo tuvieron fuertes repercusio- 
nes en el imaginario colectivo sedimentando el binomio homogenización-integración 
construido como emblema de la ciudadanía uruguaya durante el siglo XX, consecuen- 
temente uno de nuestros interlocutores desvinculaba al candombe de todo aspecto 
religioso señalando que la comparsa es un espacio de integración en el que participan 
personas con distintas creencias e incluso ninguna. 


12. Vedette, afrodescendiente, 58 años, Maldonado. 


13. Se trató de un modelo laicista que “tuvo la capacidad de acotar y privatizar las diferencias culturales, a 
cambio de promover un modelo universalista de ciudadanía” (Guigou, 2010: 68). 


14. Remitimos aquí a las conceptualizaciones de religión civil y nación laica definidas por Guigou (2010). 
15. Músico, no afrodescendiente, 26 años, Río Negro. 
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La religiosidad extralinguística 


Numerosos testimonios recogidos durante las entrevistas solían negar el compo- 
nente religioso del candombe; paralelamente esos mismos agentes manifestaron vivir 
situaciones inexplicables tales como estar en trance, mantener una comunicación 
mística y/o ancestral, al tiempo que le atribuían un carácter terapéutico y/o catártico 
liberador. De hecho, estos -y otros- elementos parecen estar presentes en la mayoría 
de los sujetos abordados en la presente investigación. 

El filósofo y sociólogo congoleño Kasanda Lumembu (2002) desarrolla algunos pa- 
trones religiosos negroafricanos que juntos provocan el aumento de la energía vital “un 
estado de saturación, una maravillosa experiencia mística en la que el individuo supera 
los límites del tiempo para disfrutar de algunos instantes de inmortalidad” (Lumembu, 
2002). Identifica aspectos como el trance, la posesión, la catarsis, las visiones, la pre- 
sencia de la sangre en el ritual, el canto, el baile y el ritmo de los tambores polifónico 
y polirítmico, donde el cuerpo es receptor y vehículo de comunicación con lo sagrado. 

En función de lo observado durante el trabajo de campo, constatamos que estos 
elementos forman parte de las vivencias de los perfomers del candombe afrouruguayo!*: 
el derramamiento de sangre sobre los tambores constituye una característica frecuente 
cuando algún tamborilero lastima su mano”, el trance entendido como un momento 
en que los individuos parecen estar movidos por una tremenda energía sobrenatural 
a través de la que reciben fuerzas es capaz de explicar el extraordinario rendimiento 
físico de tamborileros'’ y bailarines/as, la videncia ha sido constatada a través de los 
relatos de las visiones que algunos reciben durante la procesión en una llamada. 

A los efectos de avanzar en el análisis recurriremos a dos ideas: por un lado am- 
pliaremos el concepto de lo religioso a la religiosidad, y por otro remitiremos a la 
conceptualización de Gilroy (1993) sobre la subjetividad corporificada constituyente 
de una metacomunicación negra. 

Empecemos por el primer punto. Desde el reconocimiento de que lo sagrado excede 
los parámetros de las religiones institucionalizadas, nos introducimos a la diferenciación 
entre religión y religiosidad. Según Kasanda Lumembu (2002) que lo sagrado incursione 
en ámbitos supuestamente profanos desde el enfoque negroafricano, no debe llamar 
la atención, pues la materia y el espíritu, lo visible y lo invisible forman parte de un 


16. Tal como fuera destacado por Luis Ferreira coincidimos en que la intensidad de estas emociones no son 
constantes, sino que surgen en determinados momentos dependiendo de la calidad o “intensidad” de la ejecución 
individual y colectiva (Ferreira, 1999: 130). 


17. Según Luis Ferreira: “Asombro produce un parche de tambor ensangrentado por la piel abierta de la 
mano del tamborilero nuevo o del veterano que no tocaba hacia tiempo; escena que llama a olvidadas imágenes 
de antiguos ritos: la iniciación del nuevo tamborero, el ritual de hermandad con el tambor signado por sangre, 
la ofrenda al espíritu del tambor sagrado que se alimenta ritualmente” (Ferreira, 1997: 89). 


18. A este respecto Luis Ferreira escribe: “El comportamiento observable de muchos de los músicos en las 
performances de “los tambores” sugiere las características de un estado de trance, en apariencia calmo y discreto, 
distinguible sólo en algún detalle: el movimiento corporal y su vibración, el comportamiento concentrado, la 
mirada fija, labios apretados en forma de pico, ceño o frente fruncidos, el despliegue de los brazos, la postura 
corporal con la columna vertebral estirada y la manera vibrada de caminar. Hay una serie de factores objetivos 
confluyentes y simultáneos que incidirían para la posibilidad del establecimiento de un estado de conciencia 
especial: - el despliegue del movimiento propio y vibratorio del paso danzado; - la concentración de la atención 
para tocar sincronizadamente, respondiendo o promoviendo cambios de energía (“subidas” y “bajadas”), inte- 
ractuando y desplegando la propia personalidad musical (“llamar”); - el propio esfuerzo del toque, de sostener 
el peso del tambor sumado al peso del impacto de los golpes de mano; - la saturación total del espacio sonoro 
producida por potentes armónicos de los sonidos de impacto y por la onda de choque y la presión de los sonidos 
más graves; - la ingestión (aunque no siempre ni necesariamente) de alcohol” (Ferreira, 1999:128). 
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todo, no son universos antagónicos porque “no existe una hermética separación entre 
ambas esferas” (Lumembu, 2002: 6). 

El segundo punto refiere a la conceptualización realizada por el afrobritánico Paul 
Gilroy (1993) quien plantea la existencia de un desfasaje entre el acontecimiento y 
la palabra, producto de una memoria corporal no acompasada por una memoria oral 
que debió callar sin dejar de comunicar (que fuese indecible no significa que fuese 
inexpresable). Según Quijano (2009) para los afrodescendientes, el ritmo ha sido una 
herramienta contra la dominación/explotación/discriminación así como mensajero y 
continente de las alegrías y de las melancolías, “la gente de la diáspora negra (...) ha- 
lló en su música la forma profunda, la estructura profunda de su vida cultural” (Hall, 
2010: 292). 

Hay “aspectos de subjetividad corporificada que no son reducibles a lo cogniti- 
vo” (Gilroy, 1993: 164) se trata de principios subyacentes o gramáticas inconscientes 
(Mintz y Price, 2012). Trasladando este concepto al candombe, señalamos lo que Isabel 
“Chabela” Ramírez comentaba: “el candombe te compromete emocionalmente y uno 
no sabe de qué se trata (...) hay una procesión interna pero falta saber”. 

Rita Segato plantea la importancia de buscar lo que está codificado ya que los sím- 
bolos “transmiten valores, elecciones y una filosofía expresada metafóricamente que 
casi siempre contradice, en sus propios términos, la hegemonía del Estado” (Segato, 
2007: 105) puesto que el códice africano contiene experiencias y estrategias étnicas 
acumuladas generacionalmente. 


Reafricanización religiosa 


Pese a las presiones sociales y políticas que fueron “invitando” a la desacralización 
de las manifestaciones culturales en el espacio público, símbolos propios de algunas 
religiones de matrices africanas fueron buscando los intersticios mediante los que 
colarse a la performance del candombe, incluso en tiempos de carnaval, fisurando 
disimuladamente el proyecto de la nación laica. 

La promoción de la significación religiosa del candombe se da en paralelo a proce- 
sos de re-etnicización recientes nutridos por influencias de las religiones afrobrasileras y 
otras importadas directamente de Africa, que introducen nuevos elementos simbólicos. 

Según la memoria oral de Isabel “Chabela” Ramírez, a fines del siglo XX Armando 
Ayala introduce en la comparsa Raíces a los Orixás delante del cuerpo de baile. Por otra 
parte nuestra interlocutora organiza -en el marco de Organizaciones Mundo Afro- un 
evento titulado “Los orígenes rituales del candombe” y en el 2001 introduce al Desfile 
Oficial de Llamadas en OMA dos grupos “uno de bailarinas representado a divinidades 
del panteón africano-occidental y otro formado por siete religiosos Afro-Umbandistas 
con las vestimentas y los atributos simbólicos rituales”'” (Ferreira, 2003: 13). 

Sobre este último punto nos detendremos en el análisis realizado por Luis Ferreira 
(2003) respecto a la forma en que Isabel “Chabela” Ramírez justifica la presencia 
de estos grupos religiosos ante el gobierno municipal. El autor observa que hay una 
“transposición de marcos: no son los Orixás quienes desfilan sino su representación; 
esto es lo que se le transmite al Estado de que no se trata de un ritual religioso sino de 
una representación secular (...) Pero para esto contaron con su propio periódico Afro- 


19. Asimismo fue una novedad el pasacalle que llevaba el grupo haciendo referencia a la reciente participación 
en la II Conferencia Mundial Contra el Racismo, la Discriminación Racial, la Xenofobia y las Formas Conexas 
de Intolerancia en Durban, Sudáfrica, 2001 (Ferreira, 2003). 
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Umbandista de difusión masiva donde en su primera plana anunciaba: “¡ESPECTA- 
CULAR! LOS ORIXAS AFRICANOS ABRIERON EL DESFILE DE LLAMADAS 
2001 JUNTO A MUNDO AFRO” (Atabaque 02/2001)” (Ferreira, 2003:17). 

Para Ferreira, se trata de un repliegue de la religiosidad en una nación con un fuerte 
proyecto secularizador que actuó “a partir de códigos alternativos, de tácticas de resis- 
tencia como la doble voz y códigos secretos en la performance del tambor en los que se 
inscribe localmente un códice africano, muestra el surgimiento de modos de manifestar 
(y los espacios donde hacerlo) lecturas alternativas u opositivas a la dominante, capaces 
de abrir hendiduras en la hegemonía” (Ferreira, 2003: 30)”. 

Años después, continuando con su reivindicación, en el 2014 Isabel “Chabela” 
Ramírez da un puntapié inicial para la discusión abierta de la religiosidad en el can- 
dombe durante los talleres realizados por el Grupo Asesor del Candombe en el interior 
del país. De la observación participante en Maldonado, notamos que públicamente 
durante su exposición, hizo mención al componente religioso del candombe, suscitando 
opiniones diversas, no sólo entre el público sino también entre los propios integrantes 
del GAC allí presentes. 

Por último destacamos que no es nuestra labor aquí proceder a un análisis diacró- 
nico que nos permita distinguir los aspectos de la religiosidad afrouruguaya previas 
a la presencia y desarrollo de las religiones de matrices africanas permeadas desde 
Brasil, sino más bien arrojar nuevos elementos a ser considerados en futuras -y más 
profundas- investigaciones a este respecto. 


¿Cómo viene siendo interpretado por el imaginario social 
este códice africano inscripto en los cuerpos? 


Frases del estilo los negros lo traen en la sangre son recursos discursivos de suma 
frecuencia al momento de explicar por qué pese a que los no afrodescendientes pueden 
adquirir la capacidad técnica para la danza, el canto y/o el toque del candombe no llegan 
a expresarlo de la misma forma que los sujetos afro-diaspóricos. 

A los efectos de profundizar sobre ello, presentamos y analizamos el siguiente 
testimonio: “para cualquier expresión cultural relacionada con el baile y con la música 
la raza negra tiene unas condiciones que no tienen naturalmente los blancos, la gracia 
que tiene un negro para moverse no la tienen los blancos naturalmente”. 

Primeramente, quisiéramos destacar que comentarios de esta índole no constituyen 
casos aislados, y si bien buscan elogiar la capacidad de expresión de los afrouruguayos, 
lo hacen mediante la esencialización cultural, puesto que el uso del término “natural” 
implica trasladar aspectos culturales del grupo en cuestión como si fuesen propias de 
su naturaleza. Es decir, se explica en términos raciales la aptitud que tiene la población 
de origen africano para recrear una manifestación cultural de matrices africanas. 

A su vez, si bien en este momento se busca admirar una supuesta destreza, se 
corren los riesgos de que ese mismo argumento sirva también para demostrar ciertas 
“incapacidades” en otros aspectos. De hecho “este afanado énfasis en el cuerpo de la 
persona negra: sus habilidades musicales, físicas y supuestos excesos corporales, por 


20. No obstante, debemos señalar que la salida del grupo de OMA fue sorpresivamente adelantada y desfilaron 
fuera del horario oficial, quedando sus mensajes presentados ante un público reducido e invisibilizados ante los 
medios de comunicación masivos (Ferreira, 2003). 


21. Testimonio recogido en una de las entrevistas grupales, 2014. 
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lo general se hace a expensas de cualidades que enfaticen la inteligencia, la inventiva, 
la dedicación o la disciplina” (Godreau et.al., 2013: 134). 

Para el afrojamaiquino Stuart Hall “el momento esencializante es débil porque 
naturaliza y deshistoriza la diferencia, y confunde lo que es histórico y cultural con lo 
que es natural, biológico, genético. En el momento en el que el significante negro es 
separado de su entorno histórico, cultural y político y es introducido en una categoría 
racial biológicamente constituida, como reacción, le otorgamos valor al mismo cimiento 
del racismo que debemos erradicar” (Hall, 2010: 294). 

Lo “natural” destaca la capacidad innata para el ritmo musical y el baile desde 
un punto de vista corporal-pasional y no necesariamente desde la memoria ancestral 
que envuelve la performance ritual generadora de “inscripciones sensorio-emotivas” 
(Geler, 2013: 209). 

Por último recordamos que destacar el virtuosismo corporal de los afrodescen- 
dientes, no casualmente coincide con uno de los estereotipos adjudicados a la “raza 
negra físicamente apta para...” antiguamente las labores forzadas de la esclavitud y 
actualmente los “trabajos pesados”, la música o el deporte. En estos sentidos, conside- 
ramos que frases de ese tipo colocan a los afrodescendientes en “ese lugar” socialmente 
aceptado. 

A través de este ejemplo ilustramos una de las formas en las que la idea de raza 
sigue operando como constructo social, pese a ser una idea científicamente erradicada 
en el siglo XX continúa clasificando a las personas según ciertas configuraciones fe- 
notípicas, estableciendo una relación intrínseca entre lo biológico y las cualidades de 
los unos y los otros (Munanga, 2003). 


Las cuerdas de tambores en clave de género 


Actualmente los tambores del candombe son tocados mayormente por hombres, no 
obstante cada vez es más frecuente encontrar mujeres entre las cuerdas como parte de 
las reivindicaciones del movimiento feminista que ha cuestionado los roles de género 
para los diversos aspectos de la vida social. 

De acuerdo al testimonio de Isabel “Chabela” Ramírez las mujeres siempre toca- 
ron los tambores en el seno del hogar, pero es a mediados de 1980 que comienzan a 
incursionar en el toque del tambor en comparsas; “Lupita” fue identificada como la 
pionera quien tocó en Llamarada Colonial. Unos años después, otro grupo de mujeres 
comienzan a expresar mediante el candombe las necesidades de las mujeres afrodes- 
cendientes, entre ellas, tocar el tambor; según Isabel “Chabela” Ramírez, partícipe de 
esta reivindicación: “fuimos recibidas a las trompadas [por la comunidad candombera] 
pero igual, no nos importó”. Si bien el escenario actual ha cambiado, sigue siendo un 
desafío para las mujeres tocar el tambor?. 

Por otra parte, otras posturas cuestionan que la mujer toque el tambor, según Fer- 
nando “Lobo” Núñez”: “Nosotros como colectividad tenemos nuestras costumbres y 
una de las costumbres es que por ejemplo la mujer no toca”. Sin embargo, de acuerdo 
a la memoria oral de Isabel “Chabela” Ramírez las madres, históricamente, les han 
enseñado a sus hijas los toques, hecho poco conocido a nivel social. 


22. Las propuestas del grupo coral Afrogama y la comparsa La Melasa constituyen las agrupaciones con- 
temporáneas más reivindicativas de estos respectos. 


23. Luthier y músico, afrodescendiente, 58 años, Montevideo. Notas de entrevista individual, 2013. 
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Una lectura rápida, podría conducirnos a asociar comentarios como los del Fernan- 
do “Lobo” Núñez a los estereotipos de género; no obstante, para otros ésta sería una 
interpretación subsumida a una visión del feminismo hegemónico construido en base 
a los valores dominantes de la sociedad. 

Sobre ello dos aspectos: por un lado, este es un punto que ha sido ampliamente 
trabajado por la antropóloga Rita Segato (2010) para el caso de los cultos xangó de la 
tradición nagó de Recife en cuyo análisis señala la necesidad de distinguir entre los 
roles sociales de los roles rituales dentro de la familia de santo. Por otro lado, parte de 
las reivindicaciones de las feministas afrodescendientes le han reclamado al movimiento 
feminista el haberse construido (y constituido) sobre las necesidades de las mujeres 
-socialmente- blancas sin haber considerado las particularidades de las mujeres afro- 
descendientes y especialmente de las -socialmente- negras™*. Considero que estos dos 
puntos arrojan importantes elementos a tener en cuenta para esta discusión. 

Parte de los testimonios recogidos durante la observación participante han señalado 
que, quienes proponen mantener la división sexual que distribuye los roles en el ritual 
del candombe, no necesariamente estarían reproduciendo las visiones patriarcales 
imperantes en la sociedad envolvente”. 

Volviendo al análisis de Segato (2010) en su estudio de caso, encontramos un 
ejemplo en que en la esfera ritual las categorías naturales de macho y hembra organi- 
zan la división sexual de las responsabilidades, sin que esto se traslade a la vida social 
no sacralizada; a su vez señala que aquella división sexual ritual no equivale a una 
jerarquización de las tareas asignadas a mujeres y hombres -según su sexo biológico-, 
sino que éstas son igualmente valoradas por los participantes, al punto que, mujeres 
feministas iniciadas en el culto respetan dicha división sexual en tanto consideran que 
no afecta su posición en la estructura de poder”. 

En la misma línea, durante el trabajo de campo, algunas mujeres señalaban que para 
la comunidad candombera el baile es igualmente valorado que el toque del tambor, y 
que inclusive éste podía influir directamente en el toque por la comunicación que se 
establece entre bailarinas y tocadores (Testimonios recogidos durante la observación 
participante?”). No obstante debemos señalar que no todos los bailarines y bailarinas 
contactados durante el trabajo de campo, han considerado que la danza sea tan valorada 
socialmente como la parte musical. 

Por último destacamos que traer a colación el ejemplo analizado por Rita Sega- 
to (2010) no pretende establecer una analogía directa con el caso del candombe en 
Uruguay, simplemente esperamos que, arroje nuevos elementos que enriquezcan la 


24. Utilizo aquí la categorización de socialmente negros y/o blancos de Ferreira (2008) para referir a las 
construcciones sociales basadas en el color de la piel de las personas. 


25. Sobre la comprensión a este respecto agradezco especialmente la conversación mantenida con Lorena 
González y Rosángela “Janja” Araujo. 


26. Veamos un ejemplo para un mayor comprensión: El culto xangó nagó de Recife (Segato, 2010) presenta 
en ciertos aspectos una organización sexual de las atribuciones rituales donde, por ejemplo, los hombres tocan 
el atabaque y sacrifican los animales a ser ofrendados a los orixás y las mujeres cuidan a las personas en trance 
y preparan la comida de santo. Una lectura del feminismo hegemónico podría interpretarlo como una reproduc- 
ción de la dominación patriarcal en la que la mujer atiende los asuntos relacionados a lo doméstico, socialmente 
menos valorados que las actividades masculinas. No obstante en el contexto ritual, una de las actividades más 
importantes es la preparación de la comida ritual ya que es ahí donde se preparara el axé, por lo que la cocina 
aparece como un espacio femenino altamente valorado en dicho contexto; por otra parte, fuera de las activida- 
des sagradas hombres y mujeres iniciados en el culto desempeñan indistintamente roles en el mundo público y 
privado, por lo que esa división sexual del ritual no se mantiene fuera de él. 


27. Sobre ello, agradezco especialmente los comentarios de Adriana Trapani. 
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discusión a los efectos de lograr dimensionar la complejidad que envuelve al fenómeno 
desde una perspectiva de género, lo que sin dudas merecería un estudio concreto para 
su mayor comprensión. Justamente, un aspecto señalado es que “la diáspora africana 
debe entenderse como un terreno en pugna de políticas de género y sexuales donde 
entran en juego las definiciones mismas de identidad, agencia y proyecto histórico” 
(Lao Montes, 2007: 9). 


A modo de cierre 


Investigar las dinámicas socio-culturales de una manifestación como el candombe en el 
contexto actual, considerando los diversos significados y valoraciones que le atribuyen 
los agentes involucrados, implica indagar sobre los desafíos que arroja la compleja 
trama intercultural a la interna del Estado-nación uruguayo. 

Tras este breve recorrido hemos observado cómo impactan en el candombe algunos 
mecanismos de discriminación racial presentes en la sociedad envolvente, dejando 
entrever la capacidad de renovación y adaptación del racismo en tanto fenómeno de 
origen colonial cuyos alcances son más duraderos que el propio colonialismo. De modo 
que, pese a ser una manifestación de matrices africanas, los agentes que forman parte 
de la práctica del candombe no están exentos de padecer el racismo, ni de interiorizarlo 
ni reproducirlo. 

En palabras de Luis Ferreira “[e]n tanto cultura de sectores populares, estas prácti- 
cas se encuentran atravesadas por la hegemonía de la cultura dominante (Hall, 1984), 
marcadas por ambivalencias entre la dominación y la autonomía simbólica” (Ferreira, 
2013: 223). 

Hemos reflexionado sobre la conformación de las cuerdas de tambores desde una 
perspectiva de género, aspecto que suscita opiniones diversas. Si bien el debate queda 
abierto entendemos que “dar una perspectiva de género a los discursos de la diáspora 
africana implica una ruptura epistémica importante e imperativos políticos que inclu- 
yen revisitar y cuestionar el carácter masculinista de las ideologías dominantes de la 
negritud global, poniendo en el centro las historias de las mujeres y las perspectivas 
feministas y reconociendo la importancia del género y la diferencia sexual como cla- 
ves entre las múltiples mediaciones que constituyen los sujetos afrodiaspóricos” (Lao 
Montes, 2007: 10). 

A través del análisis del candombe como ritual hemos procedido a un descentra- 
miento de lo religioso inaugurando nuevos marcos interpretativos que expanden el 
campo de la espiritualidad, tanto como diluyen la frontera que antagoniza lo sagrado 
de lo profano. Podemos señalar que pese a las con-secuencias del proceso seculari- 
zador de mediados del siglo XIX constatamos la presencia de patrones comunes a 
la religiosidad afroamericana, que codificadamente se presentan en el candombe en 
tanto performance ritualizada. Por otra parte, abandonando la tentativa de establecer 
aquí correspondencias y divergencias entre los orígenes religiosos del candombe y la 
reafricanización reciente, constatamos que estos fenómenos conviven en la actualidad. 

Hemos mencionado algunas tendencias del candombe contemporáneo etno- 
turisticamente (retro)alimentado, espectacularizado, folclorizado, impactado por una 
estética hegemónico-occidental y debilitado en su sentido político original”. Pese a 


28. Al respecto plantea Stuart Hall: “los espacios “ganados” por esa diferencia son pocos, y están cuidado- 
samente custodiados y regulados. Creo que son limitados. Sé que son excesivamente mal remunerados, que 
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ello, existen aspectos de la cultura del candombe que permanecen en el campo de lo 
innegociable (en el sentido desarrollado por Carvalho, 2002), así como ciertos me- 
canismos de auto-regulación. Sin embrago, cuando diversos intereses -ajenos a los 
de los performers- entran en juego “no podemos sobrevalorar la importancia de este 
aporte ante la desigual potencia de las empresas y poderes políticos que los ignoran, o 
promueven otras vías de desarrollo” (García Canclini, 2004: 56). 

Estas son sólo algunas de las tensiones propias de la etnicidad y racialización de 
los afrodescendientes y sus manifestaciones culturales en el seno del Estado-nación 
uruguayo, situadas en un marco geopolítico transnacional en el que la cultura de la 
diáspora afro-atlantica se encuentra tergiversada por las industrias y políticas culturales, 
que inherentemente desatan luchas simbólicas que constantemente requieren negocia- 
ciones inter-étnicas y “raciales”. 
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RESUMEN 


El objetivo de este trabajo consiste en explorar la actual consolidación de argumentos ambien- 
tales en conflictos de ocupaciones populares en la ciudad de Buenos Aires. Abordaré para tal 
fin el caso de villas porteñas que están siendo desalojadas para la construcción de un camino 
ribereño público, a propósito del saneamiento de la cuenca Matanza-Riachuelo ordenada por 
la Corte Suprema de Justicia argentina. Mi objetivo es analizar la prescripción moral implícita 
en dicho ordenamiento territorial y ambiental, el proceso de las relocalizaciones de las villas 
involucradas en el saneamiento de esa cuenca, y el impacto de tales desplazamientos en las 
vidas de los afectados. 

¿Cuáles son las consecuencias imprevistas o contradictorias de un proyecto de gran escala, 
de una “buena causa ambiental”? ¿Qué significa, para los distintos actores involucrados, el 
derecho al ambiente sano o la supuesta mejora en la calidad de vida implicada en la reloca- 
lización? Como veremos, esta sentencia judicial innovadora no funciona en el vacío: ciertas 
procedimentalizaciones —y no otras— son las que definen los derechos que les competen a los 
afectados según la apreciación de sus capitales y sus posibilidades de negociación. 


1. Una primera versión de este trabajo fue presentada en el Simposio de Estudios Urbanos del VII Congreso 
del Consejo Europeo de Investigaciones Sociales de América Latina (CEISAL). Porto, Portugal, 12-15 junio 2013. 
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Palabras clave: Espacio público - Prescripción moral - Relocalización - Derecho a un ambiente 
sano - Buenos Aires. 


ABSTRACT 


This article aims to explore the current consolidation of environmental arguments in conflicts 
involving the occupation of urban space by low-income population in Buenos Aires. I examine 
the case of villas (slums) that are being evicted for the construction of a riverfront path, within 
the cleaning-up of the Matanza-Riachuelo basin issued by the Argentine Supreme Court of 
Justice. My goal is to analyze the moral prescription underlying this environmental and land- 
use planning, the slum relocation process involved in the cleaning-up of the basin and the 
impact of displacements on the lives of the afflicted population. What are the unexpected or 
contradictory consequences of a large-scale project, with a “good environmental cause’? What 
meanings do the different social actors involved attribute to the right to a healthy environment 
or the alleged improvement in quality of life implicit in the relocation? As we shall see, this 
innovative judicial sentence does not operate in a vacuum: certain procedimentalizations —and 
not others— define the rights of the afflicted people according to the appreciation of their capitals 
and their negotiation possibilities. 


Key words: Public space - Moral prescription - Relocation - The right to a healthy environ- 
ment - Buenos Aires. 


Introducción 


El propósito de este trabajo consiste en explorar la actual consolidación de argumentos 
ambientales en conflictos de ocupaciones populares en la ciudad de Buenos Aires. 
Abordaré para tal fin el caso de villas porteñas que están siendo desalojadas para la 
construcción de un camino ribereño público, a propósito del saneamiento de la cuenca 
Matanza-Riachuelo ordenada por la Corte Suprema de Justicia argentina. Mi objetivo es 
analizar la prescripción moral implícita en dicho ordenamiento territorial y ambiental, 
el proceso de las relocalizaciones de las villas involucradas en el saneamiento de esa 
cuenca, y el impacto de tales desplazamientos en las vidas de los afectados. 

De este colectivo —los afectados— forman parte un conjunto de personas que com- 
parten, al menos, dos características: si la primera es, previsiblemente, estar demasiado 
próximos al Riachuelo, la segunda se vincula con ciertos modos en que sus cuerpos 
son apreciados por los demás y también, con variantes, por ellos mismos. El hecho de 
ser afectados alude a una delimitación espacial —su cercanía a la fuente contaminan- 
te—, temporal —los plazos perentorios para su traslado— y al mismo tiempo corporal: la 
presunción de un sufrimiento ambiental?. 

¿Cuáles son las consecuencias imprevistas o contradictorias de un proyecto de 
gran escala, de una “buena causa ambiental”? ¿Qué significa, para los distintos actores 
involucrados, el derecho al ambiente sano o la supuesta mejora en la calidad de vida 
implicada en la relocalización? Como veremos, esta sentencia judicial innovadora no 
funciona en el vacío: ciertas procedimentalizaciones —y no otras— son las que definen 
los derechos que les competen a los afectados según la apreciación de sus capitales y 
sus posibilidades de negociación. 


2. Auyero y Swistun (2008: 38) definen el sufrimiento ambiental como una forma de sufrimiento social 
causado por las acciones contaminantes concretas de actores específicos. 
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La conversión de una villa en un espacio legible 


La cuenca hídrica de los ríos Matanza y Riachuelo, cuya superficie ronda los 2.240 
kilómetros cuadrados, atraviesa la provincia de Buenos Aires y vierte sus aguas en el 
Río de la Plata, a la altura del barrio de La Boca, luego de recorrer 80 kilómetros. El 
ciudadano porteño promedio no ha visto más que su desembocadura en aquella zona 
turística por excelencia, aunque puede imaginar el resto sin esfuerzo: un río extenso en 
cuyas orillas conviven industrias y villas; un río fétido, símbolo de la contaminación, 
que provoca sufrimiento ambiental a los habitantes populares próximos. 

A partir de un reclamo por daño ambiental colectivo presentado por un grupo de 
vecinos de la cuenca, la Corte Suprema de Justicia dicta en 2008 el innovador fallo 
Mendoza. Dicho fallo instaura un set de responsabilidades ambientales: dispone líneas 
de acción y ordenamiento territorial para la refuncionalización de la cuenca; define los 
municipios involucrados y el plazo en que las obras deben ser ejecutadas, con la posi- 
bilidad de imponer multas en caso de incumplimiento. Tales líneas de acción incluyen 
estudios sobre el impacto ambiental de las empresas demandadas; la elaboración de un 
plan sanitario y de un programa de educación ambiental. En este fallo, la Corte también 
dispone la creación de la Autoridad de la Cuenca Matanza Riachuelo (ACUMAR): un 
ente tripartito compuesto por el Estado Nacional, los Estados provinciales y la Ciudad 
Autónoma de Buenos Aires cuya misión es llevar adelante el Plan Integral de Sanea- 
miento Ambiental, y que incluye obras de infraestructura, limpieza y mantenimiento 
del espacio público; control de las condiciones ambientales y de la actividad industrial; 
y la relocalización de las villas que se hallan sobre los márgenes. 

Finalmente, la Corte dispone la conformación de un Cuerpo Colegiado para el 
control ciudadano del Plan de Saneamiento, conformado por el Defensor del Pueblo 
de la Nación y 5 ONG que representan el interés público, entre las que se cuentan aso- 
ciaciones ‘verdes’ como Greenpeace y la Fundación Ambiente y Recursos Naturales. 

En el año 2007, la ejecución de la causa Mendoza fue delegada por la Corte Suprema 
en el Juez Federal de Quilmes Armella, quien jerarquiza la problemática de las villas 
circundantes’, incorpora la cuestión de la liberación del camino de sirga y transforma 
esta problemática —según el irónico comentario de una funcionaria- en su “caballito 
de batalla”. El camino de sirga es una antigua categoría del código civil* que el juez 
retoma para establecer la obligación de liberar 35 metros desde el talud del río, con el 
objeto de avanzar en la limpieza de las orillas y del curso de agua. 

El nuevo uso de esta categoría, con el visto bueno de la Corte y adaptado a las 
necesidades de la megacausa ambiental, convierte a esas vastas villas en espacios dis- 
cernibles, legibles, cuyos habitantes —a partir de ciertas técnicas de medición— pasan 
a estar contemplados dentro o fuera de la línea demarcatoria. 

Diversos actores han procurado, con diversos fines y con mayor o menor éxito, 
modificar la extensión de los metros estipulados por el Juez. En el caso de los municipios 
provinciales por cuyo territorio solo corren las aguas de algún modesto afluente del Ria- 
chuelo, se busca desplazar la demarcación a una cantidad menor de metros —10 o 15— y 
así evitar relocalizar a las personas que habitan en casas consolidadas. En ciertas villas 
porteñas, por el contario, algunos organismos defensores procuran incorporar como 


3. En el fallo inicial de la Corte, las villas afectadas solo eran mencionadas en un apartado dedicado a la 
contaminación industrial. 


4. Las sirgas refieren a las sogas que se usaban para arrastrar a los barcos río arriba. El camino de sirga era el 
espacio de los márgenes que se necesitaba para que las carretas tiradas con bueyes pudieran empujar esas sogas. 
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afectados a personas que viven un poco más allá de los 35 metros, pero que presentan 
una extrema vulnerabilidad o serios problemas de salud. Esta sanción legal —antes o 
después de cuál línea la vida puede ser vivida— crea a los afectados, y al mismo tiempo 
acarrea, como veremos a continuación, consecuencias imprevistas y contradictorias. 


Los primeros desalojados: una política de superinvisibilidad 


Durante 2010, a partir de órdenes de desalojo impartidas por el Juez federal de Quilmes, 
diversos agentes de reparticiones sociales del Gobierno de la Ciudad, de ACUMAR, 
de la Policía Federal y de la Metropolitana implementan los primeros desalojos de 
pequeños asentamientos ubicados a orillas del Riachuelo en los barrios de La Boca, 
Barracas y Pompeya. Sus habitantes fueron conocidos como “los sueltitos”, ya que sus 
viviendas se encontraban dispersas en la ribera. En una notable homologación de esas 
personas a cosas, los habitantes de las orillas fueron catalogados por el Juez como 
“obstrucciones que invaden la zona de protección ambiental especial”; obstrucciones 
cuyo desalojo ha de ser inmediato’. 

La principal característica de estos primeros desalojos es que no tuvieron —pese a 
lo que indicaba el fallo de la Corte— una contrapartida habitacional y que comenzaron, 
no azarosamente, con los individuos o familias más desafiliados, sin capacidad orga- 
nizativa ni poder de réplica. Este fue el caso de la familia Burgos, la familia Borjas 
y otras tantas: sin aviso previo y en cuestión de horas, las topadoras derribaron sus 
casas. Las consecuencias del desarraigo se vieron agravadas porque estos primeros 
destinatarios de la manda judicial no contaban con la información de que debían dejar 
sus viviendas, o bien se enteraron del operativo con apenas algunos días de antelación. 
Entre ellos había menores, enfermos de HIV y discapacitados; y también hubo casos de 
personas que desarrollaron a posteriori graves enfermedades‘. Tal como ha constatado 
la Defensoría General de la Ciudad, varias de estas familias terminaron viviendo a la 
intemperie o bien en condiciones habitacionales peores a la de su anterior vivienda. 

La Defensoría General de la Ciudad denunció también el caso emblemático de 
“los Juanes”, dos cartoneros que vivían desde hacía 22 años en una casa cedida por 
Prefectura en el barrio de La Boca, y que ganaban alrededor de 20 pesos al día. Uno de 
“los Juanes” sufría ataques de epilepsia y no se realizaba controles hacía meses. Pese 
a la intermediación de un organismo tutelar, el Juez dispuso el desalojo compulsivo y 
la casa fue derribada. El Gobierno de la Ciudad no les brindó ningún seguimiento ni 
asistencia terapéutica y, luego de un par de días en un hotel, terminaron viviendo en la 
calle, en el mismo lugar donde antes había estado su vivienda. 

Además de “los Juanes”, hubo al menos 17 casos de habitantes de ocultas villas 
ribereñas de la ciudad que fueron desalojados sin que les sea asignada ninguna vivienda. 
En los casos más extremos, incluso se los obligó a firmar un comprobante de que esa 
relocalización verdaderamente existió, o bien se los conminó a aceptar —luego de la 
demolición de sus casas— un subsidio de 750 pesos. 

La política implicada en el desalojo de ‘los sueltitos’ no es sino un eslabón más de 
una cadena de invisibilidades que signa la trayectoria de estos individuos con menos 


5. Resolución del Juez Federal Luis Armella del 28 de marzo de 2011. 


6. “Brenda, la nena, que vio cómo demolían su casa, quedó con un estrés postraumático tan tenaz, que le 
salió al poco tiempo esclerodermia, una enfermedad que seca la piel y deforma los huesos” (Revista Viva, 3 de 
julio de 2011). 
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oportunidades de acceso al trabajo, la vivienda o la protección social. Muchos ‘suelti- 
tos”, por ejemplo, ni siquiera estaban al tanto de su derecho a la ayuda (Castel, 2010: 
150): pese a estar en condiciones de reclamarlo, ellos no contaban con Asignación 
Universal por Hijo u otros programas sociales. Tampoco fueron escuchados, ni tuvieron 
acceso a un defensor y, en reiteradas ocasiones, el Juez les negó el derecho a acceder a 
la justicia. Por su parte, ACUMAR tampoco incluyó a “los sueltitos’ en los planes que 
este organismo elaboró para las relocalizaciones. 

En estos primeros desalojos, ningún funcionario del Gobierno de la Ciudad o de 
ACUMAR puso reparos en que sea la misma gente la que se procure su nueva vivienda”. 
Asimismo, el Juez procuró imponer las costas del operativo a los propios ‘sueltitos’, 
ya sea para exhibir poder o ejercer un castigo ejemplar sobre las “obstrucciones”. 

Al igual que las expulsiones de los sin techo de la ciudad por parte del Ejecutivo 
porteño, la violencia disuasiva de estos primeros desalojos actuó sin respaldo visual, 
para desde esa invisibilidad seguir sosteniendo un ideario democrático y de inclusión 
multicultural. Las últimas gestiones del poder local, si bien de signo político distinto, 
convergen en su adhesión a un enfático multiculturalismo pour la gallerie: Buenos 
Aires como vitrina de fiestas, danzas y sabores de diversos grupos étnicos. Simultá- 
neamente, estas gestiones tienen una escasa tolerancia a la exhibición pública de la 
pobreza urbana. De allí que las distintas gestiones converjan en ciertos procedimientos 
básicos a la hora de gestionar aquellos cuerpos que, desde su perspectiva, “obstruyen” 
el espacio público. Las tristemente célebres expulsiones de cartoneros o sin techo bajo 
amenazas y golpes durante las madrugadas fue una de esas metodologías compartidas. 

Si tenemos en cuenta la suma de abusos, extorsiones y “desalojos ejemplares” 
(Carman, 2011) que han recaído sobre los sectores populares de Buenos Aires en las 
últimas décadas, no sorprende que los sufrientes más aislados, y que cuentan con menos 
capacidad de movilizar recursos sean otras vez los más perjudicados. El Gobierno de 
la Ciudad y ACUMAR retoman, pues, esta lógica de aplicar una violencia diferencial 
según la cualidad humana imputada a esos moradores. La arbitrariedad de las medidas 
encuentra un tope cuando se ven compelidos a negociar con aquellos vecinos que tienen 
posibilidad de organizarse, de disentir, o extender los plazos de ejecución de la senten- 
cia; como el caso de la villa 21 que, por razones de espacio, no podremos abordar aquí. 

La producción de vulnerabilidad de estos primeros desalojados comienza a rever- 
tirse a partir de la intervención de la Defensoría del Pueblo de la Ciudad de Buenos 
Aires, la Asesoría Tutelar de Menores y la Defensoría General de la Ciudad. Estos 
organismos defensores controlan el desempeño de las instituciones ejecutoras (Instituto 
de la Vivienda del Gobierno de la Ciudad y ACUMAR ); se erigen como mediadores de 
los afectados ya relocalizados o por relocalizar; y sistematizan las penurias y deman- 
das de estos últimos, canalizándolas a los organismos competentes, aunque con muy 
poca receptividad. Frente a reiterados reclamos de organismos defensores para evitar 
la situación de calle de los damnificados, el Juez Armella desestimó sistemáticamente 
sus presentaciones alegando que dichos organismos no formaban parte del Cuerpo 
Colegiado consagrado por la Corte Suprema: “Toda vez que la presentante no resulta 
ser parte del proceso, no corresponde hacer lugar a lo peticionado*”. 


7. Aquí intervino aquello que Dubet (en Castel, 2010:185) define como la ‘norma de internalidad”: la pro- 
pensión de buscar en el propio individuo tanto las razones que dan cuenta de la situación en que se encuentra 
como los recursos que debe movilizar para que pueda arreglárselas. 


8. Buena parte de esta información fue provista por el Informe de la Defensoría General de la Ciudad Autó- 
noma de Buenos Aires, sin fecha. 
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Quisiera enfatizar ahora una primera cuestión: no existe una política ecuánime de 
relocalización a priori para todos los habitantes de la sirga, sino una pragmática jerarqui- 
zación de los afectados en virtud de su capacidad de movilización y sus competencias 
culturales y políticas. En efecto, la respuesta —o ausencia de respuesta habitacional— 
varió considerablemente según cómo fueron apreciados los capitales de los afectados: 
su afiliación social, su participación en ciertas redes, o bien su relativo aislamiento. 


¿Una instantánea mejora? El caso de la villa Luján 


Al igual que en el caso de los sueltitos”, los habitantes de la villa Luján no estuvieron 
al tanto de su condición de afectados, y de las garantías asociadas con tal condición. 
De un modo confuso, un empleado del Instituto de Vivienda les comunicó su traslado 
en un plazo perentorio, lo cual provocó la ira e impotencia de los vecinos: 


No pueden agarrarte desprevenido y decirte de la noche a la mañana: se tienen que ir. 
(...) Es como que te la tiran a la basura y no valió nada lo que hiciste (...) porque no 
te reconocen lo que invertiste en tu casa. Yo trabajé 9 años y todos mis ahorros están 
ahí. (Elvira, habitante de la villa Luján) 


Frente a la incertidumbre que generó esta información, y ante la ausencia de un 
interlocutor oficial —pues los empleados del Instituto de la Vivienda no volvieron allí, 
ni tampoco les procuraron un modo de contactarse con ellos—, los habitantes de Luján 
conversaban entre ellos y con los obreros que acondicionaban el camino de sirga. Otro 
de los argumentos esgrimidos por los vecinos de villa Luján se vincula con que ellos 
combatieron la contaminación, en aquel entonces con la ayuda del poder local: 


Hace 10 años esto era un baldío. Era una montaña de autos, un desarmadero lleno 
de basura... Nosotros limpiamos y contratamos volquetas para sacar la basura. El 
CGP [Centro de Gestión y Participación del Gobierno de la Ciudad] nos ayudó con 
herramientas para limpiar. (Nora, habitante de la villa Luján) 


Los afectados de diversas villas de la cuenca están siendo mudados a complejos 
habitacionales de Villa Soldati y Villa Lugano en los cuales los problemas para llevar 
adelante la vida no hacen sino acumularse: falta de suministro de agua y de gas; ca- 
sos de hacinamiento; balcones sin protección; pisos sin revestimiento. Por otra parte, 
existe un único medio de transporte, amén de persistentes problemas de seguridad en 
los desplazamientos; y un notable desborde en la demanda de salud y educación, que 
generó un alto grado de deserción”. 


[Los relocalizados] ahora están mucho más preocupados por los problemas de segu- 
ridad que lo que podían haber estado preocupados por el Riachuelo en su momento. 
En [la villa] el Pueblito, de hecho, la gente no vivía el Riachuelo como un problema. 
(Profesional de una Defensoría) 


Las políticas de desplazamiento —aun aquellas más arbitrarias que ni siquiera garan- 
tizan la relocalización- se legitiman en el bien supremo de la vida de esos pobladores 
y la supuesta interrupción del padecimiento de esos cuerpos; unos cuerpos que deben 
ser separados de su actual hábitat para ser rehabilitados. En La vivienda informativa, 
la revista del Instituto de la Vivienda, se informa que “a medida que se muda a las 


9. Informe de la Defensoría del Pueblo de la Ciudad, 4 de abril de 2012, pág. 23. 
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familias, las casillas son demolidas para evitar que nuevos ocupantes se expongan a 
la contaminación del lugar”. Luego de narrar “las tareas de concientización y sensi- 
bilización realizadas con las familias antes de reubicarlas”, se consigna las jornadas 
caracterizadas por 


la emoción que expresaron los adjudicatarios al acceder (...) a una vivienda digna 
que les permitiese abandonar las condiciones elementales en las que vivían y disfrutar 
(...) que, de ahora en más, sus hijos puedan crecer en un ambiente sano y propicio 
para su desarrollo. (La vivienda informativa, Instituto de la Vivienda del Gobierno de 
la Ciudad de Buenos Aires, pags. 1-3, agosto de 2012) 


Este discurso altruista del poder local no representa ninguna novedad: en el caso de 
la villa Rodrigo Bueno estudiado en una etnografía previa (Carman, 2011: 37-103), el 
Poder Ejecutivo porteño invocaba el ‘valor supremo de la vida’ como derecho humano 
básico que pretendía ser garantizado expulsando a los habitantes de allí; aunque sin 
procurarles a cambio ningún otro sitio donde vivir. Una insignificante suma de dinero 
pretendía convertirse en la única compensación para derrumbar sus casas por la fuerza 
y echarlos de allí, aunque bajo la solemne declaración de estar velando por su seguridad 
ante posibles inundaciones o derrumbes y de garantizar, en suma, su derecho humano 
básico a “la vida”. 

En cuanto a ACUMAR, el lenguaje ascéptico e incuestionable de las matemáticas 
fundamenta la feliz y saludable relocalización de los habitantes de la sirga. 


(...) Durante 2011 ya se han trasladado a 67 familias de tal partido, y se espera que en 
el transcurso de los próximos 3 meses un total de 38 familias más sean relocalizadas 
a las 158 viviendas que se proyecta construir. (Página web de ACUMAR) 


El tono escogido es despejado, preciso, optimista. Complejas realidades humanas 
se subsumen en una cifra esperanzadora, fácilmente transmitible. La página web del 
organismo reduce, como diría Elías, el proceso al estado: el proceso de relocalización 
es reconvertido al nuevo estado, ya cristalizado, de ‘mudados’: “Los chicos [que dise- 
fan la página web de ACUMAR] tienen la orden de mostrar todo lo que cumplimos, 
y mostrarlo bien...” (Entrevista a profesional de ACUMAR, 2011). La visión heroica 
del saneamiento no solo aproxima este acontecimiento al público —y le permite iden- 
tificarse con él- sino que exhibe una armoniosa convivencia de la cuestión ecológica 
y la cuestión social. 

A contrapelo de la visión oficial que da por descontado que la relocalización 
equivale a una instantánea mejora de las condiciones de vida, el trabajo de campo nos 
muestra que no todos los afectados aspiran a mudarse, o viven su nuevo destino como 
un ascenso social. 


Tengo dos versiones: por como vivía la gente antes —como si fuese la gente del mean- 
dro” por ejemplo—, ahí están como en Las Cañitas”. Para los que vivimos un poco 
mejor, es sin patio y sin nada, y todo como de plástico, de afuera y de adentro... (Esther, 
delegada de la villa 21) 


10. La ‘gente del meandro” hace alusión a los habitantes de la zona más precaria del camino de sirga de la 
villa 21. 


11. Las Cañitas es una zona exclusiva de Buenos Aires, ubicada en las calles adyacentes a la cancha de polo 
del barrio de Palermo, que se caracteriza por su oferta gastronómica de excelencia. 
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La visión ecuánime de la delegada nos proporciona una clave de interpretación: 
las rudimentarias políticas de traslado solo son percibidas como satisfactorias cuando 
sus destinatarios pertenecen a aquello que Castel (2010) denomina “la última zona 
de exclusión”. Como señala Esther, el grado de satisfacción residencial con la nueva 
vivienda depende de los capitales acumulados: si para los que alquilan o viven “muy 
a la orillita del río, en malas condiciones, es como mudarse a Barrio Norte”; los que 
“tienen su casita” hace más de veinte años no se quieren ir. 

Si ponemos el foco en los entramados de las prácticas corporales de los desplazados 
con su mundo material inmediato (Jackson, 2011: 69), observamos que el entorno que 
dejaron atrás les resulta imprescindible para desenvolver sus vidas: los cartoneros de 
villa Luján, una vez desalojados, continuaron yendo a trabajar a Barracas —a una hora de 
viaje de su actual vivienda— donde guardaban sus carros. Esos cuerpos regresan, todos 
lo días, a su casa de siempre. Mudados a mitad del año escolar, y en pleno invierno, 
una madre continuó llevando a sus cinco hijos a las escuelas de Barracas en turnos y 
establecimientos distintos por ausencia de vacantes en su nuevo destino. 

Los múltiples obstáculos para continuar la vida en ese barrio distante —ya sea por 
haberse quedado sin empleo, falta de acceso a la salud o ausencia de vacantes escola- 
res— acarreó nuevas consecuencias: ya existen casos de relocalizados que han vendido 
—en el mercado informal por supuesto- su nueva vivienda. La desinversión o la desidia 
estatal inciden directamente en la pelea por espacios comunes y el agravamiento de 
las relaciones consorciales de estos complejos, como ya fue trabajado en etnografías 
como la de Girola (2007) y Jauri (2011). Esta conflictividad ya está presente desde la 
inauguración misma del complejo o peor aún, en el marco de una inauguración siempre 
inacabada. 

El próximo caso a comentar nos muestra de qué modo las erráticas políticas del Ins- 
tituto de Vivienda entorpecen las condiciones de convivencia en los nuevos complejos. 
Los vecinos de la villa El Pueblito, muchos de ellos albañiles, perdieron su fuente de 
trabajo con la mudanza, ya que el Instituto de Vivienda les negó un espacio vacante del 
complejo en el cual ellos contemplaban mudar sus máquinas. Por contraste, un grupo 
de vecinos relocalizados de villa Magaldi que trabajaba como cartoneros sí obtuvo el 
permiso para acopiar sus carros en un sector del complejo. El áspero clima entre ambos 
se vio agravado por las significativas diferencias que presentaban las viviendas a la 
hora de ser entregadas, algunas de ellas sin terminar. 

Entre los innumerables problemas generados en la mudanza, señalemos un caso 
emblemático que resume las precarias condiciones en que fueron entregadas las uni- 
dades. Como los complejos no tenían luz ni gas, se sucedieron una serie de incendios. 
El Instituto de Vivienda prohibió a los damnificados la denuncia pública de tales in- 
cendios, y sus mismos empleados limpiaron los rastros en las paredes de las viviendas. 

Sabemos que la precariedad es una pieza clave del paradigma dominante de la 
política urbana contemporánea hacia los sectores populares en el ámbito de la ciudad 
de Buenos Aires”?, y los ejemplos recién comentados no hacen sino ratificarlo. 


12. Un ejemplo reciente, entre muchos posibles, es el de la Escuela Media N°6 de la villa 21, que es la única 
escuela de nivel medio que se encuentra dentro de un asentamiento en la ciudad de Buenos Aires. Pese a que la 
escuela fue inaugurada en 2009, las aulas están construidas con paredes de materiales precarios que no alcanzan 
al techo (Mundo Villa, 19 de febrero de 2013). No se trata de un caso aislado: basta recordar las “escuelas con- 
tainer” de la villa 31 o las precarias casillas de madera construidas por el Gobierno de la Ciudad durante 2000 
en la villa Rodrigo Bueno, acorde a la mínima humanidad que se imputa a sus destinatarios (Carman, 2011). 
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Epílogo: la colisión de derechos 


Es innegable que la persistencia de un medio ambiente degradado reproduce la des- 
igualdad estructural. La ejecución de esta sentencia progresista, sin embargo, no logra 
ir demasiado lejos en el cumplimiento de otros derechos de los afectados. 

Ni el fallo innovador de la Corte Suprema, ni las resoluciones judiciales más o 
menos políticamente correctas pueden anticipar, desde la letra inmóvil de la ley, las 
múltiples implicancias de su aplicación cotidiana. La ley (como cualquier otro ‘cemen- 
terio de palabras”) se verá conmovido una y otra vez por acontecimientos sorpresivos 
y dispares, así como por las problemáticas específicas de las vidas y las penas de esas 
personas destinatarias de la manda judicial. Un ejemplo de ello es la presunta parti- 
cipación ciudadana que la Corte Suprema dispone a partir de la conformación de un 
Cuerpo Colegiado. En la práctica, ciertas voces se habilitan en detrimento de otras que 
permanecen fuera de juego: la de los propios damnificados y los organismos defensores 
que no forman parte de tal Cuerpo. 

Por más que el modelo hegemónico de derechos esté imbuido de un aura emancipa- 
toria (Cowan, 2010: 68), no necesariamente ese “derecho a vivir en un ambiente sano” se 
expresa en una mejor calidad de vida. ¿Cuáles son las expectativas e intereses de quien 
invoca esos derechos, y a quién beneficia su realización? ¿Qué significa el derecho al 
ambiente sano si este es desgajado de otras necesidades particulares e históricas de una 
comunidad de afectados? El énfasis en sus problemas ambientales auspició una praxis 
que, en el caso de sus primeros destinatarios, no hizo sino deteriorar sus condiciones 
sociales, educativas y laborales. 

Como vimos, los primeros desalojados fueron los más desafiliados, a sabiendas de 
que ofrecerían menos resistencia para ser trasladados o que no contarían con la protec- 
ción jurídico-institucional que les permitiera atenuar las consecuencias devastadoras 
del desarraigo. El principal recorte que se hizo de ellos fue su condición de afectados, 
y en nombre de ese padecimiento se los desarraigó, prácticamente sin aviso, del lugar 
donde transcurría su vida y su trabajo. En el caso de la villa Luján, aquello que el 
Estado presentó públicamente como el derecho a una vivienda digna para personas 
con riesgo ambiental —a través de distintas vitrinas y estrados como inauguraciones de 
obras, rituales políticos, medios de comunicación y la página web institucional- fue 
vivido por sus destinatarios como una medida abrupta y compulsiva a mudarse a un 
territorio desconocido. 

Esta novedosa preocupación por el sufrimiento ambiental por parte del Estado 
local convive con su contradictoria e intermitente presencia en las villas, en las cuales 
se pone en práctica una codificación diferenciada de riesgos similares (Douglas, 1996 
[1985]: 143). ¿A qué nos referimos con esto? Por un lado, el Gobierno de la Ciudad 
omite e ignora riesgos fehacientes con los que conviven los sectores populares”, como 
el pésimo estado de las instalaciones eléctricas o el tren de carga que cruza por entre 
las casas, en el caso de la villa 21; aquello que Auyero (2011) denomina la dimensión 
material del abandono estatal. Al mismo tiempo, el poder local invoca otra serie de 
riesgos —el sufrimiento ambiental, el derecho supremo a la vida o peligros de derrum- 
be- cuando quiere expulsar una villa. 


13. El temporal del 4 de abril de 2012, por caso, dejó un saldo de varios muertos solo en la villa 21. Casi 
un año después, la villa 21 fue el único sitio de la ciudad que registró un muerto a propósito del temporal del 
3 de marzo de 2013. 
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La implementación del fallo Mendoza muestra la siguiente paradoja: si bien los 
sectores populares son amparados por la justicia en un aspecto específico de sus vidas 
—la presunción de un sufrimiento ambiental-, al mismo tiempo no tienen acceso real a 
la justicia. En sus desplazamientos se puso en juego, en fin, aquello que Butler (2009: 
100) denomina una “táctica de diferenciación de sujetos con más o menos derechos”. 
En trabajos posteriores seguiremos profundizando en esta distancia entre las políticas 
enunciadas “por arriba” y en lo que ellas se convierten “por abajo” (Fassin, 2003: 69). 


Glosario 
ACUMAR: Autoridad de la Cuenca Matanza Riachuelo. 
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RESUMEN 


En la actualidad, la ctudad de Concordia cuenta con una activa presencia de uruguayos/as 
(asentados/as o de turismo) y con “renovados” discursos politicos culturales de integración entre 
ambas orillas. Estos fundamentos, dan cuenta de la necesidad de (re) pensar y (re) integrar las 
fronteras simbólicas y las (re)configuraciones identitarias que interpelan las formas sociales 
y culturales de ejercer la vida política en la ciudad. En este contexto la difusión, promoción 
y participación de ciertas prácticas culturales “binacionales” se revelan significativas para la 
investigación. Desde una perspectiva socioantropológica, el trabajo sinuoso entre teoría y campo 
nos permitirá (re)construir dialécticamente la(s) frontera(s) desde la complejidad que presenta 
el espacio cultural en la vida cotidiana. Referiremos a tres estudios de caso que se han realizado 
en el marco de la investigación más amplia (la Revista Boca a Boca, la Feria de las Golondrinas 
y el Primer Encuentro Internacional de Candombe de las dos orillas) para poder dar cuenta de 
los diversos actores sociales que impulsan (conflictivamente) el desarrollo del área cultural; de 
este modo, observaremos cómo se generan diversas y desiguales configuraciones identitarias 
y formas de habitar el espacio territorial dejando al descubierto los vacíos presentes desde la 
Política Cultural local. 


Palabras Claves: Identidad, Integración, Cultura, Vida Cotidiana, Frontera(s). 
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ABSTRACT 


Currently, the city of Concordia has an active presence of Uruguayans (residents or tourist) and 
as well as “renewed” political cultural speeches about integration. These facts reveal the need 
of re-thinking and re-integrating the symbolic boundaries and the identity reconfigurations that 
interpellate social and cultural ways of -politically- living in the city. In this context, the spread- 
ing, promotion and participation of certain “binational” cultural practices are significant to be 
studied. From a socio-anthropological perspective, the dialectic between theory and fieldwork 
would allow us to dialectically rebuild the boundaries, from the complexity that the cultural 
space has in daily life. We would refer to three study-cases (The Revista Boca a Boca, the Feria 
de las Golondrinas and the Primer Encuentro Internacional de Candombe de las dos orillas) to 
identify and understand the different social actors that impulse the development of the cultural 
area. In this way, we will analyze how different and unequal identities configuration and ways 
of using the city are generated, which reflect existing gaps of the local current cultural policy. 


Key words: Identity, Integration, Culture, Daily life, Borders. 


Introducción 


Este escrito refleja algunos resultados de las investigaciones llevadas a cabo entre los 
años 2009 y 2013 en la ciudad de San Antonio de Padua de la Concordia (Provincia 
de Entre Ríos, Argentina). Dicha localidad se ubica a 430 kilómetros al norte de la 
Ciudad Autónoma de Buenos Aires (CABA ); tiene una población aproximada, según el 
último Censo Nacional, de 169.459 personas (INDEC, 2010) siendo la segunda ciudad 
más importante en la provincia y la principal localidad sobre el Río Uruguay. Por su 
lado, la ciudad de Salto que se encuentra ubicada en el departamento homólogo de la 
República Oriental del Uruguay (en una de las localidades que conforman la región del 
litoral uruguayo), presenta 14.359 kilómetros cuadrados de superficie y una población 
de 123.880 individuos según datos del Censo Nacional uruguayo de 2011' convirtién- 
dose en la segunda ciudad más importante de dicho país en cantidad de pobladores. 
Está ubicada a 498 km al norte de Montevideo (la capital de la República Oriental del 
Uruguay), frente a la ciudad de Concordia. Ambas ciudades se encuentran en países que 
históricamente han sido centralizados en sus ciudades capitales generando entre ellas 
relaciones de acercamiento/distanciamiento según los diversos momentos históricos 
en las que se han ido desarrollando (Catullo, 2006; País Andrade, 2010, 2011). En este 
sentido, Concordia y Salto, se construyen política, económica y culturalmente en/desde 
las problemáticas específicas que muestran las actuales ciudades fronterizas de la región. 

En las investigaciones llevadas a cabo entendimos que el contexto en el que se 
ubica esta localidad entrerriana forjaba necesario visibilizar la diversidad sociocultural 
y sus interrelaciones estructurales con la localidad uruguaya. Dichas vinculaciones (co- 
mercio, política, cultura, etc.) se observan reactualizadas permanentemente, por medio 
de sus prácticas, en las formas de hacer frontera?. De esta forma, identificar cómo se 
(re)produce este hacer frontera en la ciudad de Concordia nos permitió (re)construir 
procesos dinámicos de especificación-diferenciación /inclusión-exclusión identitaria 
en la propia ciudad. Lo dicho expuso diversas y rígidas inter-intra fronteras (Jaquet, 


1. http://www.ine.gub.uy/censos2011/totalesdepartamentos/salto.html (Consultado el 23 de mayo, 2012). 

2. En este trabajo se entiende por hacer frontera a las prácticas, relaciones sociales, económicas, políticas y 
culturales y, a las negociaciones-tensiones cotidianas entre grupos y sujetos que van conformando y transfor- 
mando permanentemente los límites fronterizos desde los espacios simbólicos. 
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1998) al interior de la localidad tanto como en el vínculo con la ciudad vecina de Salto. 
Ante esto, la otredad que se (re)construye en este espacio provincial nos permitió ver 
a ese “nosotros”/“ellos” (re)produciéndose desde ciertas fronteras simbólicas locales 
tanto como nacionales, siendo el nosotros una construcción de tensión-negociación 
dinámica y continua (Kavanagh: 1994). 

En este complejo contexto, concebimos como la identidad —construcción relacional, 
producto cultural, dinámico y transformable-, se convierte en un eje fundamental en la 
(re)construcción cultural tanto para (re)producir subjetividades como actores sociales 
en el marco integracionista presente.* 

Consecuentemente, se hizo imprescindible reconocer las estrategias locales en que 
dichos sucesos se (re)construyen. Desde ahí, la investigación de la que damos cuenta en 
este trabajo decidió etnográficamente imbricar a aquellas poblaciones que se inscriben 
en un cotidiano cruce entre producciones y significaciones (conflictivas) compartidas 
en el intercambio permanente con los vecinos fronterizos de la ciudad de Salto en/ 
desde ciertas prácticas culturales*. Dichas prácticas conllevan una historia particular, 
formas y percepciones de crisis específicas y significaciones singulares de los procesos 
políticos, económicos y culturales en y desde la ciudad de Concordia. 

En este trabajo, nos interesa recuperar algunas estrategias de difusión, promoción 
y participación de ciertas prácticas culturales locales que se inscriben en el intercam- 
bio simbólico identitario con los vecinos fronterizos de la ciudad de Salto (a las que 
denominaremos “binacionales”). Este diálogo entre teoría y campo nos permitirá dar 
cuenta de las inter-intra fronteras que dichas prácticas generan en la propia localidad 
entrerriana. 


(Re) configurando fronteras en tres casos concretos: la Revista Boca a 
Boca, la Feria de las Golondrinas y el Primer Encuentro Internacional 
de Candombe de las dos orillas 


Actualmente, la ciudad de Concordia cuenta con una activa presencia de uruguayos/ 
as (asentados/as o de turismo) y con “renovados” discursos políticos culturales de 
integración entre ambas orillas. Este contexto, provoca (re) pensar y (re) integrar las 
“fronteras simbólicas” y las (re)configuraciones identitarias? que intervienen en las 
formas sociales y culturales de ejercer la vida política en la ciudad. 


3. Para profundizar la complejidad del concepto de integración recomendamos leer Rosato, A. (Coord.) (2009). 


4. En la investigación se propusieron tres ejes para desnaturalizar y explicar ciertas tramas “invisibles” que 
adquiere la construcción de las estrategias identitarias en sus vínculos con el campo cultural y las nociones de 
nación(alidad) en una ciudad de frontera: 1) Identificar en los individuos las continuidades y rupturas históricas 
con los acuerdos, lealtades y características sociales compartidas en el espacio fronterizo no identificando na- 
cionalidad para desnaturalizar las nociones de clase y nacionalidad entre quienes habitan el espacio-territorio. 
2) Reconocer y describir las formas en que los sujetos identifican sus posibilidades y limitaciones desde lo que 
produce, posee, adquiere o modela en y desde el espacio fronterizo (para esto además de las entrevistas en pro- 
fundidad hemos realizado incontables horas de observaciones participantes y sin participación). Esto permitió 
observar sus propias cualidades y las extensiones posibles o no del intercambio simbólico. 3) Registrar el discurso 
y observar las prácticas culturales cotidianas de los sujetos y de los actores sociales (instituciones culturales, 
municipalidades, ONGs, etc.), en relación con la imagen del ser nacional (nosotros) y la del otro (ellos) en los 
diferentes momentos de la historia de los sujeto para poder deslocalizarlas en sus posibles orígenes. 


5. Entendemos la idea de “configuración identitaria” como la articulación entre lo que se entiende por cul- 
tura, ideología y política en un momento y lugar determinado que al ser observado da cuenta de un proceso de 
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Simplificadamente podemos indicar que la región transfronteriza del Río Uruguay 
(litoral uruguayo-argentino-brasilero) es un espacio geográfico que comparte historia, 
matriz cultural, medioambiente y perfil económico-productivo. Asimismo, las políticas 
neoliberales de los años “90 visibilizaron las cuestiones culturales orientando lo cultural 
hacia la conformación del ciudadano/a de consumo y de ciudades individualizadas que 
integraran sus diversidades culturales con el objetivo de formarse regionalmente y/o 
mundialmente en una visión política-económica de multiculturalidad regional®. 

Sin embargo, el aumento poblacional de las últimas décadas y la fragmentación 
socio-económica de los concordienses han puesto las acciones culturales “binacionales” 
como destrezas de acceso para ciertas minorías presentes en la ciudad que perciben 
la intra-inter fronterización de la propia ciudad más allá de la dada por el río. De esta 
forma, se han ido (re)configurando diversas estrategias identitarias individuales/colec- 
tivas como la noción de “Autogestión Cultural” y de “entrerrianía”. A partir de aquí 
la difusión, promoción y participación de ciertas prácticas culturales “binacionales” 
se revelan significativas para la investigación. Referiremos a tres estudios de caso que 
se han realizado en el marco de la investigación más amplia para poder ejemplificar 
lo dicho: la Revista Boca a Boca, la Feria de las Golondrinas y el Primer Encuentro 
Internacional de Candombe de las dos orillas. 


1-La Revista Boca a Boca 


La Revista Boca a Boca, se la puede conseguir gratuitamente en las ventanillas del 
Cine-Teatro de Concordia, en distintos negocios comerciales, en la Terminal de ómnibus 
y/o se puede solicitar una suscripción de poco valor por revista a su propio Director, el 
cual la lleva a donde corresponda en su bicicleta. La versión impresa tiene el tamaño 
exacto para cualquier bolsillo, y en el año 2009 cumplía su sexto año de existencia. En 
dicho año, salieron 20 revistas y en el año 2010 también salieron 20 tiras. 

Uno de los objetivos que nos guió, a la hora de relevar como fuente de investigación 
a esta revista, fue el de identificar localmente las prácticas, los espacios, los diferentes 
grupos culturales y sus formas de difusión en la ciudad de Concordia. De la misma 
forma, nos interesó por el alcance que tiene la revista en el ambiente cultural. 

En 2009, se enunciaron un total de 280 actividades culturales mientras que en 2010 
llegaron a ser 327. El criterio de actividades culturales se corresponde según el propio 
director a las diversas prácticas que se realizarán en la región vinculadas a las Artes 
escénicas, Música, Teatro, Cine y Video, Danza, Literatura, Plástica y Foto, Educativas, 
Medios, Universitarias”. De las 280 actividades difundidas en el año 2009, 11 se iban a 
realizar en la Ciudad de Salto; 261 en la localidad de Concordia y/o ciudades cercanas’; 
y, 8 actividades fueron declaradas de integración entre Argentina y Uruguay”. 


constitución de hegemonía (Grimson, 2011). Y agregamos, que en el propio acto de observarlo se (re)configura 
y permite significar estrategias identitarias situadas. 


6. Varias líneas en la región dan cuenta de esto, por ejemplo: “La carrera binacional de Licenciatura en 
Turismo es un ejemplo de planificación y desarrollo de acciones conjuntas, sumando esfuerzos de diversos 
organismos, academias, estatales y privados, sin mirar los límites y mirando el desarrollo, el crecimiento y la 
tecnología.” (Gabrielli. Intendente en funciones de Salto en Loggio, 2008:30). 


7. Esta división se puede observar en la versión on-line de la Revista http://www.bocaaboca.com.ar/secciones. 
php?codigo=17# 
8. Hasta el momento no se ha hecho diferencias en este sentido pero seria interesante profundizarlo a futuro. 


9. Hasta el momento no se ha focalizado en donde se realizan con mayor frecuencia (en Concordia o Salto) 
estas actividades denominadas binacionales. 
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De la misma forma en 2010 de un total de 327 actividades difundidas por la Revista, 
21 de ellas se realizarían en la Ciudad de Salto; 292 en la localidad de Concordia y/o 
ciudades cercanas; y, 14 actividades fueron declaradas de integración entre Argentina 
y Uruguay. 

Estos registros nos estimularon a cuestionar(nos) de qué formas y quiénes consti- 
tuían identidades culturales fronterizas -como política cultural para la integración de 
ambas orillas- si las prácticas culturales conjuntas y/o la difusión de ellas, aunque en 
aumento de un año a otro, eran escasas. 

Con estos interrogantes entrevistamos en profundidad a DG" -Director de la Re- 
vista- quien nos cuenta lo cotidianamente dificultoso que es sostener lo que se entiende 
por “Integración” cuando un producto de promoción de cultura, como es la revista, 
no cuenta con apoyo económico pero tampoco simbólico desde las instituciones y 
personas relevantes en el espacio local y/o provincial de preeminencia en la gestión 
cultural. Sin embargo, su revista intenta romper con la indiferencia de una ciudad que 
DG denomina “fenicia” por estar centrada en lo comercial y poco desarrollada en sus 
producciones culturales locales y, con el país vecino. 

En el año 2003, DG volvía a Concordia, luego de estudiar en la ciudad argentina de 
Córdoba, Comunicación Social con orientación en Periodismo Gráfico, realizó como 
tesis final una página turística de Concordia y Salto la cual le permitió recibirse a fines 
del 2002). En el año de su vuelta a la ciudad, se acercó a la gente de Casa A que era 
una cooperativa de trabajadores del Arte, la Comunicación y la Cultura, en donde “/...) 
había producciones, había una movida importante en la ciudad, estaba el Encuentro 
sin límites que era una movida importante acá en la ciudad que venía gente de todos 
lados y venía gente incluso de Salto. (DG, abril de 2011) 

A pesar de que DG se acerca a una cooperativa en sus últimos suspiros de vida: 
“(...) duró algo de cinco años, yo estuve los últimos 2 años” (Idem), le permitió orga- 
nizar un proyecto conjunto con MC quién en ese momento era la presidenta de dicha 
asociación. La idea original fue un boletín que: 


“(...) era algo así como Amigos de Casa A, es decir gente que en ese momento estaba 
apoyando con dinero y entonces como contrapartida de esos amigos generar un medio 
por el cual se difundiese las actividades de Casa A. Ahí yo tomé eso me puse como 
al frente de la movida y se sumó un montón de gente que en ese momento estaba en 
la movida cultural y que continúan haciéndolo desde sus oficios: C, GR, otros. (DG, 
abril de 2011) 


Los orígenes de ese boletín que ahora es la Revista fue entonces un proyecto de 
promoción institucional el cual sumó un montón de gente, la misma era de salida se- 
manal (no quincenal como era en el período observado durante nuestro de trabajo de 
campo). Asimismo, comenzaron con el auspicio de la Facultad de Administración de 
la Universidad de Entre Ríos (UNER) la cual imprimía las fotocopias. Se imprimia: 


“(...) la programación de las actividades de Casa A y alguna nota, algún poema, siendo 
esa producción colectiva (...) en principio fue una movida colectiva pero bueno no 
duró mucho ¿Por qué? Porque la gente que estaba participando en ese proyecto tenía 
otros intereses... quería actuar, hacer música, cantar, estaba medio por compromiso 
que se yo y entonces estaban medios comprometidas con la revista pero no mucho... 
entonces se fueron yendo de a uno y quedamos 3 o 4: y así transcurrieron dos años 


10. DG (refiere al nombre del director de esta revista). Nos reservamos el derecho de dar su nombre. 
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más o menos donde yo empecé a tomar un rol más protagónico digamos, tomaba las 
decisiones, empecé a decidir y a abrirla porque a medida avanzaba la publicación 
Casa A tenía menos actividades. (DG, abril de 2009) 


Las citas textuales nos permiten reconstruir, desde la propia narración del entrevis- 
tado, el proyecto inicial de la revista cuyo fin primogénito estaba basado en la difusión 
de las actividades que hacía una Institución Cultural (Casa A) específica y sus artistas. 
Sin embargo, a medida que esta cooperativa iba incrementando sus dificultades eco- 
nómicas la Revista iba tomando mayor relevancia en la difusión y promoción de las 
actividades locales: 


“(...) la fui armando y abriendo un poquito ponía la cartelera del cine, por ejemplo, 
como para darle un activo mayor...para que la gente que le gusta la cultura pudiera 
enterarse... bueno eso empezó a abrirse hasta que terminó siendo de toda la ciudad 
inclusive de salto. ¿Por qué incorporé Salto? Porque yo había investigado un poco para 
la tesis y tenía en la cabeza el tema del producto turístico, el tema producto binacional 
turístico, aparte de todo el tema de la cultura.” (DG, abril de 2011) 


En este punto, podemos observar como DG (re)configura la noción de lo cultural 
en el marco de las políticas de cultura para el desarrollo que globalmente fueron trans- 
formando las estrategias identitarias locales. Recordemos que en 1993, el Informe de 
la Comisión Mundial de Cultura y Desarrollo que denominaron “Nuestra Diversidad 
Creativa”, planteaba la necesidad de entender que el desarrollo era una tarea compleja. 
A diferencia de la interpretación del desarrollo moderno como un recorrido único, uni- 
forme y lineal era fundamental dar visibilidad a la ineludible diversidad y las diversas 
experiencias y estrategias culturales presentes en el mundo. Si esto no estaba presente 
se restringiría peligrosamente la capacidad creativa de la humanidad. Resultado de la 
emancipación política que se funda a partir de la constitución de las naciones y donde 
las poblaciones tomaron conciencia de que sus diferentes formas de vida constituían 
un valor, un derecho, una responsabilidad y una oportunidad. Esta luz en los derechos 
de las poblaciones dio paso al cuestionamiento de las ideas eurocéntricas como único 
sistema que procreaba modelos de valores entendidos como universales y puso en el 
escenario mundial las diversas formas en que llevan a cabo las diversas poblaciones 
la modernización. 

En otras palabras, las poblaciones comenzaron a (re) valorizar su riqueza cultural y 
sus patrimonios múltiples (materiales e inmateriales) y a reclamar que sus bienes cul- 
turales (en el sentido material e inmaterial) no podían solamente pensarse en términos 
económicos en la afirmación de valores universales de una ética global que debía incluir 
el mayor bienestar humano. Estas nuevas voces comenzaron a cristalizar las tensiones 
culturales presentes en cada pueblo como resultante de los fracasos (regímenes auto- 
ritarios, etc.) y expectaciones falladas desde las políticas de desarrollo tradicionales lo 
que ponía obstáculos al propio proceso de desarrollo y trazaba una línea cada vez más 
firme entre los países que lograban el éxito y los que no, es decir, países pobres cada vez 
más pobres y países ricos cada vez más ricos. Pero también manifestaba como ciertos 
países, fieles a sus valores culturales, lograban mejorar su calidad de vida vinculando 
sus valores culturales con los procesos económicos, la tecnología y la ciencia. 

Asimismo, las prácticas, bienes simbólicos y servicios culturales comienzan a (re) 
configurarse desde diversas miradas estratégicas y creativas donde lo fronterizo se 
pone en valor junto a la visibilización de una identidad enlazada. En analogía a esto 
DG nos decía: 
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“A mi me pasó algo re loco cuando yo vivía en Concordia que iba al secundario no 
iba mucho a Salto, iba algunas veces y cuando me fui a estudiar a Córdoba descubrí 
un montón de músicos uruguayos, que sé yo Mateo, Jaime Ross, y toda esa movida. 
Como que al estar en otro lado me tiró una parte que yo no manejaba, incluso formé 
una banda con unos amigos con esa onda y empecé a escuchar Canario Luna, y bueno 
cuando volví de Córdoba estaba más uruguayo que antes. Además, llegué y al otro 
año surgió el primer encuentro de murgas (2003) y paralelamente aprendí a tocar el 
tambor”. (DG, abril 2011) 


Si bien, el Encuentro de Murgas —al que refiere DG- comenzó como una actividad 
Internacional muy pequeña DG comenzó a seguir su desarrollo año por año difundién- 
dolo en la Revista como también en otros espacios de comunicación en los cuales se 
desempeñaba''. Desde estas tareas comienza a (re)producir agendas culturales donde 
se comienza a visibilizar, relevar y poner en valor lo cultural del vínculo identitario 
Concordia-Salto. DG, en relación a esto contaba: 


“(...) yo había tomado toda esa perspectiva de ver las ciudades en conjunto y toda esta 
movida cultural que me había llevado a consumir todo eso. Fue medio una cuestión de 
perspectiva ‘Cuando estás en el medio del baile no te das cuenta’ desde el principio 
tuve esa orientación de ver qué había en Salto, yo empecé a tocar el tambor, a ir con 
la comparsa, hice amigos después me empezaron a mandar la agenda completa de 
la ciudad de Salto. Bueno ahora justamente desde que cambió el gobierno se pinchó 
eso. Me mandaban una agenda bien completa aunque nunca los conocí cara a cara 
era oficial por email pero nunca nos conocimos, me los debo haber cruzado pero no 
sé...” (DG, abril 2011). 


El relato de DG, nos permite identificar cómo están presenten en el ámbito cultural 
local ciertos actores, grupos o personas individuales que perciben el espacio fronterizo 
de Concordia-Salto como un camino posible para comenzar a flexibilizar “las fronteras 
de la integración”. La difusión y promoción de las prácticas y acciones culturales que 
se realizan tanto en la Ciudad de Concordia, en la Ciudad de Salto y/o aquellas que 
se denominan de “Integración” entre ambas orillas, son difundidas en primer lugar de 
boca en boca y/o por medio de proyectos autogestivos. No obstante, si bien la Revista 
intenta formalizar, sistematizar y construir una agenda cultural para la región, la infor- 
mación que manejan surge dentro de una “movida compartida”, porque alguien “se 
copa y comparte la informacion” sin importar quién es, porque “justo alguien sabe”, 
etc. Es decir, la promoción y difusión es limitada en la localidad. En otras palabras, 
las acciones y/o gestiones culturales en Concordia no han logrado —aún- construir 
una gestión cultural, municipal ni gubernamental, que garantice la promoción y el 
acceso a lo cultural como derecho inalienable de los sujetos. Es más, no existe apoyo 
económico ni simbólico para quién o quienes, desde la organización Civil, intentan 
consolidar ciertos espacios previamente integrados entre las orillas por diversos lazos 
de parentesco, gustos musicales, bailes, arte, otros. 


11. El Encuentro Internacional de Murgas estilo uruguayo se realizó desde el año 2003 al 2011. En él se 
llevaban a cabo espectáculos y talleres en forma paralela con los escenarios de la ciudad vecina. Asimismo, 
desde el año 2008 fue auspiciado por la Intendencia de Montevideo y fue el segundo evento murguero en reunir 
más gente después del Carnaval de la ciudad capital. 
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2-La feria de las golondrinas 


La Feria Artesanal permanente de la Ciudad de Concordia surge, en primer término, 
como una necesidad de los artesanos/as locales de tener un lugar para poder mostrar y 
comercializar sus productos - en respuesta a un conflicto histórico entre la municipalidad 
concordiense que no permitía, ni permite, según los entrevistados “tirar el paño” en 
el espacio público. De esta forma, luego de idas y vueltas con la Dirección General de 
Cultura y otras instituciones, logran en el año 1990 comenzar a poner sitios en la plaza 
central de Concordia. En sus comienzos no tenían puestos, usaban: “(...) caballetes, 
tablones y lo que había” (D, 2011). Poco a poco les fueran mejorando las estructuras 
de los puestos pero se les cobraba a los/as artesanos/as el armado y desarmado de los 
mismos generando un pérdida económica sensible para estos/as trabajadores/as. De este 
modo, para establecerse y evitar los conflictos internos entre quienes conformaban la 
feria se armó una comisión fiscalizadora donde se decidía quienes podían trabajar (o 
no) y quienes debían “mejorar” sus producciones artísticas. El criterio de “calidad de 
trabajo” fue explicado por uno de nuestros entrevistados (miembro fundador de dicha 
comisión) como el resultado de un trabajo manual y no de un criterio estético. En otras 
palabras, la única reserva que tenía y tiene esta feria es que el trabajo sea manual (se 
puede utilizar herramientas mientras que el trabajo “lo haga el artesano”). 

En sus principios participaban de la feria artistas locales y de otras regiones, sobre 
todo de la Ciudad de Salto que eran amigos/as y conocidos/as de los/as artesanos/ 
as concordienses. Así también, los/as propios/as artesanos/as locales se movilizaban 
con sus mochilas por diversos lugares de la ciudad vecina. De esta forma los objetos 
expuestos representaban a productores culturales intrarregionales y transfronterizos. 
Muchos de los/as artesanos/as y artistas uruguayos/as eran invitados por los hacedo- 
res de cultura local y generaban beneficiosos réditos económicos en la venta de sus 
producciones del lado argentino del Río Uruguay (recordemos que en los años 90 la 
convertibilidad permitía que al ganar en pesos argentinos la moneda valiera más en 
los países limitrofes). Esta movilidad de artistas generó que la feria fuera creciendo y 
en el año 1992 se hizo por primera vez “La Feria de las Golondrinas” (encuentro de 
artesanos/as de “todos lados” considerado desde la política cultural de la ciudad como 
patrimonio de la localidad). Sin embargo, la crisis socio-económica que experimentó la 
Argentina en el año 2001'? no solo imposibilitó la movilidad de los artesanos/as sino que 
también decreció la puesta en valor a la feria y la desvalorización del trabajo causando 
que muchos/as de ellos/as tuvieran que insertarse o inventar nuevas modalidades de 
actividad. Asimismo, influyó en el aumento de la brecha simbólica entre quienes eran 
artistas (pintores/as, escultores/as, “verdaderos/as” representantes de las producciones 
regionales, etc.) y quienes eran artesanos/as de la feria. 

En la actualidad, la feria se ha (re)valorizado en pos de las miradas “multiculturales 
urbanas” ante la preocupación gubernamental de la efectiva intervención en la socie- 


12. La ciudad San Antonio de Padua de la Concordia, reconocida como la “Capital del Citrus” del país, a 
inicios del siglo XXI ocupó las tapas de los diarios nacionales, al ser reconocida como la “capital de la pobreza” 
y “la capital de la desocupación”, el porcentaje de la población que se encontraba debajo de la línea de pobreza 
en el año 2001 era de 57.7 % y la indigencia de 25.2 %, las cuales ascendieron el año posterior -2002- a 71.7 % y 
45.8% respectivamente, cifras que duplicaban los valores nacionales (Reta, Rossi, & Toler, 2008: 43). Diferentes 
estudios sociales referidos a la ciudad dan cuenta de las distintas problemáticas que posee Concordia, entre las 
que sobresalen: la pobreza, el desempleo estructural y la inequidad (Mingo, et. al. 2006; Reta & Toller, 2006; 
Reta, Toler, & Bardelli, 2007; Reta, Rossi, & Toler, 2008). 
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dad de la acción cultural y la estética urbana!*. No obstante, las complejidades antes 
planteadas siguen existiendo y se le han sumado otras. A la contribución de aquellos/ 
as “viejos artesanos” que fundaron la feria se les suma la participación de los “jóve- 
nes artesanos”, que no solo contemplan ideas de estética/belleza sino que también 
se (re)significan como artistas generales. A diferencia de quienes originaron la Feria 
Artesanal de Concordia, los/as artesanos/as jóvenes, expresan una significación de la 
estética en vínculo estrecho a los cambios de la última década. Asimismo, enuncian 
su cualidad de artistas generales en el sentido de no ser solo artesanos/as sino también 
cantantes, artistas plásticos, músicos, bailarines/as, y autogestores/as de sus propias 
producciones culturales. 

Coherentes con este discurso y recorriendo los diversos espacios culturales de la 
localidad uno puede ver que son “siempre los mismos”. Esta representación de ser 
“siempre los mismos” (re)construye un sentido de pertenencia y de identidad muy fuerte 
dentro del grupo que es utilizado como estrategia de negociación/resistencia ante las 
diversas tensiones que se erigen en torno al gobierno municipal y las acciones cultu- 
rales y a la propia mirada del resto de los habitantes de la ciudad. Asimismo, la idea 
de “autogestión cultural” permite visualizar ciertas prácticas y diversas construcciones 
de estrategias dentro de estos grupos (como distinguimos en el caso de la revista) que 
retoman los discursos actuales de “integración cultural” como habilidades de gene- 
ración de espacios nuevos desde donde, en muchos casos, disputan con las políticas 
gubernamentales su inserción y (re)configuración de identidades regionales. 

Estos escenarios intervienen en ciertas (re)configuraciones identitarias para cons- 
truir cultura en las márgenes del río Uruguay. Márgenes que construyen fronteras sim- 
bólicas movibles de integración local-regional para el desarrollo, a la par de la gestión 
de políticas sociales nacionales y provinciales que provocan la “interfronterización” 
de la ciudad y la segregación cada vez mayor de quienes la habitan. 

Reflexionar los procesos regionales y locales desde la condición empleo-cultura nos 
permitió observar, por un lado, la manifiesta significación que ciertos grupos le dan a 
su experiencia cotidiana de trabajar y ser artista en la ciudad (segregación, invisibili- 
zación, etc.) que en el caso de Concordia se ciñe a objetivos y políticas de integración 
economicistas más que sociales y culturales, conformando una trama compleja desde las 
políticas culturales entre las relaciones de los/as artistas argentinos/as y uruguayos/as. 

La productividad-competencia-creatividad de estos grupos, se pone en juego en 
la integración socio-cultural en/desde la ciudad y en la representación y autogestión 
de las políticas públicas culturales que ellos mismos (re)elaboran y que culminan, en 
muchos casos, reproduciendo las desigualdades existentes en la región. A la postre, 
desde las políticas sociales y culturales gubernamentales que promueven el desarrollo 
local-regional, la ciudad de Concordia y la ciudad de Salto, conforman un espacio 
fronterizo común que termina invisibilizando a los sujetos que conforman un espacio 
intrafronterizo local desigual. 

No obstante, este recorrido por la feria nos permitió entender que las manifestacio- 
nes y actitudes que los grupos de artistas y artesanos/as jóvenes muestran hacia la parti- 
cipación activa en la Feria (o no) representan y significan para ellos/as una oportunidad 
para demostrar sus trayectorias en relación a lo cultural, para consolidar un grupo de 
pertenencia y para apropiarse (de forma flexible) de este espacio en disputa. Espacio 


13. Recomendamos leer: Lacarrieu, Mónica (2008) “Tensiones entre los procesos de recualificación cultural 
urbana y la gestión de la diversidad cultural”. 
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que se ha apropiado del discurso multicultural y de las políticas culturales regionales 
para negociar sus derechos laborales en términos de construcción de identidades locales 
como “entrerrianos” y transfronterizas desde la noción de la “autogestión cultural”. 

En este sentido, “lo cultural” en este grupo se percibe y se (re)configura como una 
estrategia de identidad doble: como artista local y como trabajador/a transfronterizo. 
Dando cuenta de cómo el trabajo artístico se visibilizaba como una estrategia local, eco- 
nómica e identitaria, en permanente negociación-tensión entre lo local y lo fronterizo. 
Esta complejidad es construida desde y con el estado local y/o provincial, a partir de 
los/as jóvenes artistas —devenidos/as en autogestores/as de su propia tarea-, desde los 
usos “permitidos” de la ciudad y en ciertos casos con el acercamiento y/o alejamiento 
con la vecina ciudad de Salto. 


3-El I Encuentro Internacional de Candombe de las dos orillas 


En el marco del contexto nacional, se observa cómo se presentan diversos grupos 
afro descendientes que tensionan, mediante su práctica cultural-política de reivindica- 
ción de derechos y ocupación del espacio urbano, la configuraciones identitarias de la 
nacion-ciudadania. Dichas agrupaciones intentan dar luz a cierta parte de la historia 
argentina que ha sido invisibilizada por una historia oficial y hegemónica; y, que no 
da cuenta de la presencia de la esclavitud negra en nuestras tierras. El influjo africano 
fue parte de nuestra historia y el candombe una de sus características propias. Si bien, 
estos movimientos de población se asentaron en la ciudad porteña de Buenos Aires, 
en la actualidad diversas localidades han retomado ciertas prácticas culturales como 
emblemas de nacionalidad e integración con los pueblos hermanos!*. Recordemos que 
tanto en Argentina como en Uruguay los procesos de reivindicación identitaria de los 
afro descendientes tiene su eje en las ciudades capitales (con sus matices por supuesto) 
desde donde se imbrican procesos de desigualdad social, vulnerabilidad y vacíos en 
derechos ciudadanos de la población negra y/o mestiza (en un importante número los 
grupos candomberos de Buenos Aires están compuestos por uruguayos que viven en esa 
ciudad). La visibilización a través de manifestaciones culturales ancestrales se enmar- 
ca en un contexto mundial y regional desde donde se proclama la diversidad cultural 
como recurso, donde los tambores comienzan a repiquetear en diversas ciudades que 
tensionan a la vez, la identidad nacional de cada pueblo. 

S1 retomamos el diálogo de análisis a nivel macro desarrollados en los apartados 
anteriores debemos complementar las reflexiones que venimos dando cuenta con la idea 
de que la diversidad cultural es un concepto heterogéneo y político. Como venimos ex- 
plicando, la complejización de estos procesos vinculados al binomio desarrollo-cultura 
generan una tensión-negociación permanente entre las manifestaciones culturales loca- 
les las cuales (re)configuran estrategias identitarias dentro de los procesos de integración 
y formas de resistencias socioculturales específicas que deben ser analizadas en cada 
caso particular". Asimismo, las modalidades que van adquiriendo dichas prácticas 
culturales dan cuenta de diversos procesos de subjetivación de las desigualdades y 
vulnerabilidades sociales. Las cuales son (re)significadas por los sujetos, configurando 


14. Recomendamos leer Rosato, A. (Coord.) (2009). 


15. Recomendamos leer: Rotman, M. (coord.) (2004) Antropología de la cultura y el patrimonio. Diversidad 
y desigualdad en los procesos culturales contemporáneos. Y, País Andrade y Molina Roldán (2013) Cultura y 
desarrollo en América latina. Actores, estrategias, formación y prácticas. 
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identidad(es) diversas en los procesos de desarrollo regional-local y complejizando de 
formas específicas el concepto de “desarrollo” e inclusión cultural. 

Venimos observando cómo la ciudad de Concordia no es ajena a estos procesos 
y a la historia en común de acercamientos y distanciamientos culturales, políticos 
y económicos con la ciudad vecina. Esto ha provocado que, en la última década, se 
hayan comenzado a visibilizar ciertas prácticas comunes entre ambas laderas del río 
Uruguay'®. Sin embargo, a diferencia de la ciudad capital, los movimientos de candom- 
be en la localidad entrerriana, parecieran no tener como objetivo político-identitario 
la reivindicación de la descendencia africana invisibilizada por la historia de nuestra 
nación, ni cuenta entre sus tambores y/o bailarinas con mayoría de uruguayos/as que 
intenten construir visibilidad a la inmigración en la localidad. La pregunta de inves- 
tigación que nos condujo entonces fue si en el I Encuentro de Candombe de las dos 
orillas se expresaba un fin político-identitario entre sus integrantes; y, si la respuesta 
era afirmativa, ¿Qué identidades se reivindicaban y con qué fin? 

Para esto, dimos seguimiento al Encuentro que se realizó en noviembre del año 
2010 en la Ciudad de Concordia. En dicho evento participaron agrupaciones y/o cuerdas 
de tambores de diferentes lugares de la Argentina y del Uruguay. Las agrupaciones 
que participaron del lado argentino fueron: Mwanamque-mbe (cuerda de mujeres), La 
Minga y Lonjas 932 que provenían de la ciudad de La Plata; Tambores Tintos (de la 
Ciudad de Ensenada); La Mulata (Buenos Aires); Candombe de la Selva (Misiones); y 
de la ciudad anfitriona de Concordia: La Estrella Amarilla y La Tía Chola. Asimismo, 
del lado uruguayo participaron Tunaguele y Clave Sur (ambas de la ciudad de Salto). 

Uno de sus organizadores nos contaba en situación de entrevista que la idea del 
Encuentro era “(...) dar reconocimiento y visibilidad a la práctica del candombe como 
forma artística e identitaria de los pueblos del Río de La Plata” (D, 2011). El evento 
se difundió en las redes sociales y en la localidad por medios radiales, gráficos, tele- 
visivos y por supuesto de boca en boca””. 

El Encuentro se llevó a cabo, los días sábado 13 y domingo 14 de Noviembre, 
calentando tambores, caminando y “haciendo ruido” por el centro de la ciudad de 
Concordia. Sin embargo, el público en general presente fueron “los de siempre”. 
Quienes acompañaron moviendo las caderas al son de la música por las calles; algunos 
curiosos que se acercaron y gente que pasaba por casualidad por la Plaza Urquiza donde 
se llevó a cabo “La llamada”. Hubo una gran ausencia durante toda la organización 
previa y durante el evento que refirió a aquellos actores culturales dependientes de las 
políticas culturales tanto de Concordia como de Salto. Además, observamos cómo los 
sujetos que participaron de los grupos de candombe locales, no intentaron transformar 
su práctica cultural en una acción política-identitaria reivindicativa (o por lo menos 
no lo expresaban directamente en sus discursos). Sí, fue posible observar cómo dicha 
práctica cultural les permitió (re)configurar una identidad común con la otra orilla que 
les habilitó mostrarse socialmente y desde ahí expresar demandas sociales, políticas y 
espaciales que les eran propias y específicas de la ciudad que los vio nacer: 

“Por el año 2005 eran varios los amigos que tiraban sus primeros sonidos con el 
candombe. Aún sin contar con tamboriles se realizaron los primeros desfiles populares 


16. Existen otras prácticas y organizaciones de eventos que dan cuenta de la reivindicación de prácticas co- 
munes y/o de la visibilización de sentir lo regional: a la que referimos en el apartado anterior (la revista Boca a 
Boca y la feria de artesanos); además: el encuentro de Murgas, organización de muestras artísticas, literarias, etc. 


17. Si bien el evento se difundió de esa forma queremos remarcar la participación de la revista de la que 
hemos dado cuenta. 
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con zurdos, timbales, y congas por las calles de Concordia. Así el frío los reunía y los 
relacionaba. Y de ese vínculo surge la idea de trabajar en conjunto para adquirir los 
primeros tamboriles comunitarios, un hecho que selló una manera de hacer las cosas. 
Con la llegada de la primavera el grupo incorpora el nombre de Estrella Amarilla, ha- 
ciendo mención a uno de los 20 sellos Maya. La estrella amarilla simboliza el arte de 
embellecer la expresión artística y el arte en la vida. La búsqueda del lugar. A través 
de las típicas negativas con respecto al fuego, los fueron alejando del centro hacia la 
costanera llegando a un lugar abandonado que los vecinos adoptaron como un basural. 
Esto les planteaba un desafío... “Lo que no te mata te fortalece.” Así nace el espacio 
de intención ecológica, un lugar recuperado de la basura, una batalla a la indiferencia. 
Este lugar fue testigo de las primeras tocadas como comparsa participando del carnaval 
“De los pequeños duendes” y “La primera llamada al puerto” en la ciudad vecina de 
Salto (R.O.U) entre otras actividades. Al tiempo unas máquinas abrieron literalmente 
una calle en el medio del espacio en pos del progreso edilicio de la costanera cau- 
sando un traslado paulatino hacia un lugar que nos alberga actualmente, este lugar se 
llama Tambora, y se ubica frente al Parque Mitre, a escasos 100 metros del río, el cual 
se asoma tras la arboleda de tipas que rodean la playa Los Sauces. Tambora nuclea 
diferentes actividades artísticas (teatro, sala de ensayo, recitales, fiestas) y culinarias 
sobre todo los Miércoles y Domingos cuando el candombe nos reúne y pide salir a las 
calles. El candombe nos convoca, nos unió y nos une, nos envuelve, nos atraviesa. El 
candombe es fuerza viva, es sangre, es comunión, es familia. Es la energía que nos 
enraíza con la tierra antes de ser aire, de ser sonido expandido, de ser latido. Cuando 
el candombe suena, suena (...)”** 

Si por un lado, el Encuentro de las dos orillas (re)significó la práctica cultural entre 
dos naciones haciendo uso del valor de la “diversidad” actual en la región. Por el otro, 
visibilizó la desigualdad local en relación a la utilización del espacio y al reconoci- 
miento simbólico y material real de ciertos grupos artísticos en las políticas culturales 
de la ciudad. Las cuales, en el marco de la “tolerancia” y “aceptación” de la diversidad 
cultural deberían contenerlas, sostenerlas, desarrollarlas y reivindicarlas. 


Reflexión final: (Re) configurando fronteras 
desde las prácticas culturales 


Centrarnos en la difusión, promoción y participación cultural de ciertas prácticas 
“binacionales” (que ejemplificamos con los tres casos de estudios) nos ha permitido 
dar cuenta de cómo “la identidad” es una construcción relacional, producto cultural, 
dinámico y transformable. Indudablemente, (re)configurar las estrategias identitarias 
de/desde una ciudad de frontera se convierte en un eje fundamental en la (re)construc- 
ción cultural tanto para (re)producir subjetividades como actores sociales en el marco 
integracionista presente. Pues, dar cuenta de dichas (re)configuraciones en una ciudad 
fronteriza imbrica la construcción identitaria de los pobladores locales: “Las fronteras 
no son el resabio de un pasado remoto, sino que se reactualizan de modo constante a 
través de la diversidad de prácticas, creencias, rituales y relaciones.” (Grimson, 2003: 
70) Consecuentemente, los análisis sobre “fronteras” deben reflejar la diversidad social 
y cultural de las sociedades en estudio y sus interrelaciones estructurales (comercio, 


18. Blog de la Agrupación Estrella Amarilla 2012: http://agrupacionestrellaamarilla.blogspot.com.ar/ 
[22.03.2014]. 
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religión, política, cultura, parentesco, etc.). Al presente, los estudios que abordan los 
complejos procesos de construcción identitaria en ciudades de frontera (Alvarez, 1995, 
2002; Cuevas Perus, 2005; Correa Alsina, 2006) han vislumbrado cómo se ejerce en 
las prácticas sociales los discursos políticos de acceso de las minorías y la integración 
de la diversidad cultural presente en nuestra región. Estos han dejando al descubierto 
un proceso paradojal que responde a la necesidad de integrarse regionalmente a un 
mercado económico común y a un proceso de integración cultural regional, en paralelo 
a la necesidad de respetar y asegurar los derechos ciudadanos en un espacio social que 
presenta una inmensa diversidad cultural materializada en el propio proceso globaliza- 
dor actual. De esta forma, las industrias y los consumos culturales junto a la necesidad 
de acompañamiento de políticas de gestión y acción, se construyen como uno de los 
argumentos centrales, en el “renovado” debate sobre las, actualmente denominadas, 
políticas culturales urbanas. Es en esta relación, economia-cultura, donde las industrias 
y el consumo cultural adquieren un espacio significante y rentable en las relaciones 
urbanas cotidianas, que se concretan en los bienes y servicios producidos y resigni- 
ficados como recurso de cultura (Yúdice, 2002). Del mismo modo, se cristalizan en 
los bienes simbólicos y los servicios producidos los cuales son resignificados como 
“(...) recursos con los que se construyen relaciones sociales y estilos de vida” (Arantes 
1993: 5). Al mismo tiempo, los cambios ocurridos a nivel del Estado, en relación al 
contexto global, han dejado a nuestras Ciudades y a los espacios rurales más cercanos, 
en vínculo directo con, las demandas ciudadanas (mayor participación democrática, 
acceso a la cultura, “mejor” calidad educativa, espacios de formación, etc.); y a nivel 
regional, a merced de las exigencias de una sociedad cada vez más permeable a los 
procesos de globalización, regionalización e integración cultural donde la movilidad, 
tanto física como de información genera impactos cada vez más relevantes (Bayardo 
y Lacarrieu, 1995). 

Como hemos dicho, las fronteras no son consideradas como divisiones de los es- 
pacios nacionales sino que son parte integrante y se influyen fuertemente en su cons- 
trucción. Por tanto, el concepto de frontera debe ser reescrito en función del contexto 
histórico y de las especificidades de las formaciones sociales en que se desenvuelven. 
De igual forma, el rol de la frontera en el desarrollo de la sociedad y la cultura lati- 
noamericana, ha sido trabajado fundamentalmente desde enfoques geopolíticos, por 
problemas territoriales, litigios, etcétera. Hoy por hoy, y debido a diversos proyectos de 
integración, existe la inquietud de establecer nuevos enfoques y estudios sobre la fron- 
tera, dando cuenta del fuerte centralismo que obstaculiza el desarrollo y la integración 
real, en nuestro caso, en los vínculos entre Concordia (Argentina) y Salto (Uruguay). 
Siguiendo a Alejandro Grimson (2003), coincidimos en que debemos realizar “etno- 
grafía del vínculo” entre ambas ciudades más que etnografias locales, cuyo objeto es la 
interrelación que se produce en el límite, límite natural: el río, la presencia del Estado 
en el puente o la aduana; y por otro lado el límite simbólico de las percepciones, los 
hábitos y los modos de identificación de los sujetos. 

En este marco hemos dado cuenta cómo desde las interfronteras que se van constru- 
yendo en la ciudad de Concordia como consecuencia y efecto de los procesos urbanos 
mundializadores -y también de las políticas de integración regional, se configura una 
cierta idea de gestión cultural fronteriza. En este espacio, toman fuerza las estrategias 
de “autogestión cultural” vinculadas a la “unión” de ambas orillas que se vienen cris- 
talizando en los espacios fronterizos entre Argentina y Uruguay (cuyos objetivos son 
la integración regional y los intentos de recuperar la dimensión política de la ciudad). 
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Dichas prácticas, se tensionan y encuentran sus límites ante las políticas provinciales y 
nacionales que no construyen Gestión Cultural como acción política. En este escenario, 
lo local adquiere particularidades específicas como gestor estratégico de lo global/na- 
cional en este sistema económico donde la productividad y la competencia se ponen en 
juego en la integración socio-cultural de las ciudades y en la representación y gestión 
de las políticas públicas. Asimismo, lo local traducido en diversas significaciones de 
“entrerrianta”, invisibiliza a ciertos grupos y espacios sociales, y da luz a otros gene- 
rando nuevas interfronteras (por cierto, negociables y flexibles) entre aquellos sujetos 
o grupos que “aprenden” a autogestionarse y que culminan siendo beneficiarios de 
estos procesos y quiénes no. 

Así, la integración cultural en las ciudades contemporáneas presenta para las 
instituciones locales desafíos distintos. Por un lado, la ciudad actual debe combinar 
las identidades diversas que conviven en un mismo espacio-territorio y por el otro, 
sostener, elaborar o inventar una identidad local aglutinadora (Delgado Ruiz, 1998). 

La regionalización de los procesos económicos y la multiculturalidad urbana son 
factores de peso en el desarrollo de “lo cultural” en nuestras ciudades contemporáneas. 
Ante esto, son de interés fundamental las cuestiones que atañen a la representación 
y la gestión cultural local-regional que se han ido fortaleciendo en desmedro de las 
instituciones y representaciones legítimas del Estado Nación. 

La Revista Boca en Boca, la Feria de las Golondrinas y el I Primer Encuentro de 
Candombe de las dos orillas, se construyeron en este recorrido como expresiones cul- 
turales relevantes en la región fronteriza. Sin que fuera una acción política prioritaria 
y al ritmo de la danza que promueven los tambores y las producciones artesanales, las 
personas de carne y hueso que habitan la localidad, parecieran estar (re)configurando 
en la difusión, promoción y participación de sus prácticas culturales “binacionales” 
creativas formas de denunciar las desigualdades “locales”. 
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RESUMEN 


Abordar conceptos como ciudad, territorio y población, es poner en juego imaginarios urbanos 
y estéticos del habitar que hacen del espacio un entramado biopolítico difuso. Este es el caso de 
la ciudad de Medellín, capital del departamento de Antioquia (Colombia), entre 1945 y 1951, 
cuando hacia 1946 el español José Luis Sert y el austriaco Paul L. Wiener son contratados por 
el Consejo de Medellín para realizan un proyecto de planificación de la ciudad futura, a partir de 
los modelos del arquitecto francés conocido como Le Corbusier, se planteó un reordenamiento de 
la ciudad que llevará a ser conocido como Plan de Desarrollo Urbanístico de la Ciudad en 1951. 
Desde 1946 se planteó una ciudad fluida ligada a la circulación biopolítica del cuerpo social, 
la población. Sin embargo, este tejido biopolítico ligado a un imaginario de ciudad concebida, 
vinculada al control de la población no puede disciplinar completamente el interaccionismo 
simbólico que entrañan los juegos de apropiación estética y prosaica de la ciudad vivida y 
percibida, el cuerpo social pone en juego diversas tácticas que hace de lo urbano un conjunto 
de apuestas de resignificación humana del espacio construido. 


Palabras clave: Biopolítica, cuerpo social, historia urbana, regulación de la población, Medellín. 


1. Este texto se basa en el proyecto de investigación Biopolítica del espacio urbano. Vigilancias y apropiacio- 
nes en Medellín y municipios circunvecinos entre 1946 y 1951, Departamento de Ciencias Sociales y Humanas 
de la Universidad de Medellín, en el que colaboraron los coinvestigadores Juan Camilo Vásquez Atehiortua y 
David Alonso Castrillón y los auxiliares de investigación David Suarez, Natalia Sánchez Puerta, Daniel Jurado 
Sampedro y Edwin Campano. 
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ABSTRACT 


Approaching concepts such as city, territory and population is putting to work urban imagi- 
nary and dwelling aesthetics that make an unclear bio-political framework out of the concept 
of “space”. This is what happened at Medellin, capital city of the Antioquia department in 
Colombia, between 1945 and 1951. Around 1946, Spaniard Jose Luis Sert and Austrian Paul 
L. Wiener were hired by the Medellin City Council to work out a planning project for the 
future city, based on the models created by the well known French architect Le Corbusier. 
They planned a city realignment to be known as the City Urban Development Plan in 1951. 
Starting on 1946, the plan looked for a fluid city linked to the bio-political circulation of the 
social body, the population. However this bio-political web linked to an imaginary of the city, 
conceived along a population control, can not completely discipline the symbolic interaction 
provided by the games of aesthetic and prosaic appropriation by the living city. It’s perceived 
by the social body playing different tactics that make urbanism a bunch of bettings on human 
re-signification of the built space. 


Key words: bio-politics, social body, urban history, population control, Medellin. 


Introduccion. El concepto de ciudad como tejido de fluidos sociales 


¿Qué pasa sobre el cuerpo de una sociedad? Flujos, siempre flujos. Una 
persona siempre es un corte de flujo, un punto de partida para una producción 
de flujos y un punto de llegada para una recepción de flujos. O bien una 
intersección de muchos flujos. Flujos de todo tipo. 


Gilles Deleuze, Derrames. Entre el capitalismo y la esquizofrenia, 2005:19. 


La ciudad podría ser definida como un cuerpo de fluidos sociales que se despliegan en los 
emplazamientos maquínicos de los espacios urbanos. Así, la pregunta por el significado 
de la categoría ciudad tendrá que ver con la definición de espacio urbano en tanto un 
trabajo, un intercambio generalizado e intenso de presencias, un resultado, una producción 
o coproducción. Según Manuel Delgado, “las ciudades pueden y deben ser planificadas. 
Lo urbano, no. Lo urbano es lo que no puede ser planificado en una ciudad, ni se deja. 
Es la máquina social por excelencia, un colosal artefacto de hacer y deshacer nudos 
humanos que no pueden detener su interminable labor.” (Manuel Delgado, 2007:18) 

Es preciso entonces pasar de una concepción meramente fisicalista de la ciudad a 
una manera de concebirla en términos de un organismo dinámico donde se juegan las 
apuestas estéticas de lo social, que no puede ser planificado sino que se desplaza en 
los procesos de subjetividades del habitar el espacio construido. Según, José Wilson 
Márquez, “los poderes políticos y económicos que atraviesan la ciudad y que se generan 
dentro de ella, controlando la dinámica de las relaciones urbano-rurales, son las que 
en última instancia definen el carácter del tipo de relaciones sociales que se instalan 
en el espacio citadino. Dichos poderes, para que se consoliden, deben tener por sede 
una base urbana, encarnada en una serie de funcionarios que, de esta manera, —crean 
la ciudad. Sin embargo la ciudad es algo más que su definición simple en factores de 
poder, es igualmente un devenir, una construcción histórica tanto en lo espacial como en 
lo cultural. En esta perspectiva, vemos como en el transcurso del siglo XIX aparece un 
nuevo tipo de ciudad, basada en la productividad, la población masiva y la tecnología 
industrial.” (Márquez, 2011:26) 

De esta forma, este texto pretende desplazar la mirada de lo meramente físico 
al despliegue de lo humano en las cadenas operatorias del orden simbólico donde 


Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay, ISSN 1510-3846, 2015, Vol. 13:91-104 


se inserta, como dice Delgado, la máquina social por excelencia en el contexto del 
capitalismo industrial, haciendo énfasis en una ciudad colombiana llamada Medellín, 
donde se instaló un red capitalista a principios del siglo XX entre la productividad, la 
población, la tecnología industrial y los procesos de urbanización ligados al impulso 
de una nueva fórmula tecnoeconómica:la sociedad industrial. 

La emergencia de la ciudad industrial tiene que ver, según André Leroi-Gourhan 
(1971), con una nueva fórmula tecnoeconómica que se relaciona con el desarrollo 
funcional de un organismo sociotécnico artificial vinculado a la revolución industrial. 
En el contexto de la ciudad industrial se pone en marcha una relación entre producción, 
consumo y materia; en esta dirección, “la sociedad humana se convierte en la princi- 
pal consumidora de hombres, bajo todas las formas, por la violencia o el trabajo. El 
hombre gana en ello la seguridad progresiva de posición del mundo natural que debe, 
si se proyecta hacia el futuro los términos tecnoeconómicos del actual, terminar con 
una victoria total, extraída la última gota de petróleo para cocinar el último puñado 
de hierba guisado con la última rata.” (Leroi-Gourhan, 1971:183) Si la ciudad es el 
territorio que proyecta la imagen del mundo que construye el hombre en su devenir 
histórico, la ciudad industrial refleja un universo urbano que hace coincidir el tiempo 
y el espacio con los imperativos biológicos según una naturaleza maquínica de flujo y 
reflujos tecnosociales, los cuales circulan en tanto mercancías en un orden industrial 
y productivo propio de los siglos XIX y XX. 

Los anteriores preliminares son el soporte de lo que aquí se asume como ciudad, 
en cuanto un espacio que es habitado por las prácticas de los sujetos que están en un 
vaivén en las regulaciones y las resistencias. El habitar permite la coproducción o co- 
presencias de los flujos sociales y los agenciamientos maquínicos del poder’, y es en 
ese topoi donde se dan las estrategias de habitar los espacios planeados y construidos. 
El animal público tiene una forma de habitar lo urbano, que le permite transgredir las 
estructuras, haciéndose estructurante con ellas. Pensar la ciudad no es solamente pensar 
el orden, sino involucrar la existencia del desorden dinámico. “Más allá de los planos 
y las maquetas, la urbanidad es, sobre todo, la sociedad que los ciudadanos producen 
y las maneras como la forma urbana es gastada, por así decirlo, por sus usuarios. Son 
éstos quienes, en un determinado momento, pueden desentenderse -y de hecho se des- 
entienden con cierta asiduidad- de las directrices urbanísticas oficiales y constelar sus 
propias formas de territorialización, modalidades siempre efímeras de pensar y utilizar 
los engranajes que hacen posible la ciudad.” (Delgado, 1999:181) 

La creación es entonces el espacio donde se juega lo humano en la ciudad. La 
ciudad como afirmación de la humanidad es creación. Existe una constante tensión 
entre orden y desorden. La racionalidad económica quiere reducir todo al orden, a lo 
seguro, a las llamadas ciencias duras. Se opone a esto el mundo el desorden, donde se 
afirma la vida de los sujetos libres. Se puede comparar con lo que Habermas (1981) 
llama sistema y mundo de la vida, donde el sistema es el mundo de la racionalidad 
instrumental, y el mundo de la vida, responde más a una racionalidad comunicativa, o 


2. Cf.:Gilles Deleuze y Félix Guattari, “1837. Del ritornelo”. En: Mil mesetas. Capitalismo y esquizofrenia, 
pp 317-358: «el territorio está esencialmente marcado, por “indices”, y estos índices son extraídos de las compo- 
nentes de todos los medios:materiales, productos orgánicos, estados de membrana o de piel, fuentes de energía, 
condensados percepción-acción. Precisamente, hay territorio desde el momento en que las componentes de los 
medios dejan de ser direccionales para devenir dimensionales, cuando dejan de ser funcionales para devenir 
expresivas. La emergencia de materia expresivas (cualidades) es la que va a definir el territorio.” (Deleuze y 
Guattari, 2004:321) 
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moral. Pareciera que el sistema quiere tomarse el mundo de la vida, pero una apropia- 
ción total del sistema sería acabar con el hombre, es decir, con la libertad, algo que se 
opone a la definición del ser humano. Por tanto, pensar que es posible reducir al hombre 
al aspecto ordenado y racional, es negar la humanidad. El ser humano, en esencia, es 
un ser libre, que se opone a una regulación total de la vida. La ciudad, pensada como 
el espacio para el orden, no escapa a esa lógica, es más, parece ser que encarna, con 
mayor fuerza, la tensión entre la fuerza que se impone desde el orden, y la resistencia 
creativa que el desorden realiza. Allí aparece lo estético como parte de la esencia del 
ser humano. Vale la pena señalar los múltiples homos que nos habitan y que se pueden 
ignorar, pero no eliminar. “Es el peatón ordinario quien reinventa los espacios pla- 
neados, los somete a sus ardides, los emplea a su antojo, imponiéndole sus recorridos 
a cualquier modelamiento previo políticamente determinado. En una palabra, a la 
ciudad planificada se le opone —mediante la indiferencia y/o la hostilidad- una ciudad 
practicada.” (Delgado, 1999:182) 

El entramado urbano articula las manifestaciones de la vida escenificadas en las 
prácticas socioculturales haciendo de la creación y la imaginación despliegues de la 
ciudad vivida. Creación e imaginación, dos categorías cruciales en este texto, muestran, 
por contraste, como se han excluido de la ciudad construida aquello que le da sentido:los 
seres humanos. Se piensa normalmente que la ciudad es el lugar donde debe prevalecer 
una lógica arquitectónica, la cual responde a los criterios de una racionalidad técnica 
instrumental. Bajo esta racionalidad existe la fuerza de un positivismo cuya idea de pro- 
greso se ancla en la idea de orden. Esta lógica, asociada a la herencia del pragmatismo y 
del utilitarismo, legitima en la actualidad los intereses que ven en el progreso (pensado 
como maximización y acumulación) el motor de un sistema, por tanto el fin último de la 
acción humana. Es así como se ve la ciudad como una representación de ese progreso. 
Desde esa mirada el ser humano es un simple medio para esa acumulación y la ciudad 
el lugar donde opera la instrumentalización del progreso, un cuerpo normal. La creación 
viene a decir entonces que no solo una razón logicista es la que puede existir, pues esta, 
manifestación de lo humano, da espacio a las resistencias. La creación sería el mundo 
de lo vivido, de las diversas dimensiones que componen lo humano, del desorden, de 
la demencia, de las estéticas y las resistencias. . “La articulación entre polis y urbs es 
del todo factible, siempre y cuando la primera sea consciente de su condición de mero 
instrumento subordinando a los procesos societarios que, sin fin, se escenifican a su 
alrededor, aquella sociedad prepolítica que constituyen los ciudadanos y de la que la 
urbs sería la dimensión más crítica y más creativa.” (Delgado, 1999:205) 

La ciudad articula escenarios de y para el lenguaje, las imágenes y variadas escritu- 
ras urbanas. Lugar de incesantes construcciones y reconstrucciones de los imaginarios 
de ciudad. Así, Armando Silva (1992) llega a afirmar que la ciudad es un objeto a la vez 
construido y por construir; en permanente construcción. Opera como polis:organización 
racional del espacio, totalidad que instituye el poder del logos (que es razón y verdad); 
pero también como imaginario:escenificación de una cierta imaginería y del imaginario 
del colectivo social, enmarcados por los símbolos, las representaciones y las escrituras 
que entrecruzan devenires mestizos del habitar el contexto de lo urbano. 

Así, lo que propone este texto es estudiar la ciudad como un organismo vivo, liga- 
do a la creación/destrucción y a los imaginarios (Giraldo, 2002), para ver la ciudad, a 
los sujetos y sus cruces en términos de un devenir-intenso (Deleuze y Guattari, 2004, 
p:239-315) en un cuerpo manada en multiplicidades en movimiento, poniendo de ma- 
nifiesto lo contingente, las vueltas, las espirales y no simplemente a las linealidades. 
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Planteando así el orden de la argumentación, ver lo público bajo la lógica tecno- 
instrumental resulta una síntesis apretada y reduccionista del acontecimiento ciudad. 
El espacio público, propio de la comunicación, ha comenzado a significar otra cosa, 
donde prima la información y las interacciones simbólicas del mundo de la vida. La 
lógica que se impone en la calle, en la actualidad, es la lógica de la administración. 
Desde allí se piensa lo público como el espacio ágil, que funciona. No es el espacio 
para permanecer con los otros, el del encuentro. La administración, entonces, es el 
brazo disciplinar de la lógica económica, utilitaria, que se sirve de la información para 
eliminar los ruidos posibles que se generen. 

Pensar la ciudad desde lo público y lo privado, como formas de expresión de la 
comunicación, puede ayudar a comprender cómo ha sido el paso de sociedades de 
soberanía a sociedades de control y disciplina (Deleuze, 1999). Es posible pensar la 
biopolítica como una forma de comprender la comunicación, por medio de las catego- 
rías de lo público y lo privado en tanto una dialéctica variable. Con esta perspectiva 
se podría abordar cómo se produce la resistencia; cómo, en la memoria colectiva, 
las resistencias estéticas se anclan. Por medio de los espacios (plaza pública, calle, 
casa, café, teatro, parlamento, cocina, habitación, baño) donde se vive lo público y lo 
privado a lo largo de los distintos emplazamientos históricos (antigüedad, medioevo, 
modernidad, contemporaneidad) es posible observar la creación de nuevas resistencias 
estéticas. En el caso de Medellín entre 1945-1951 el surgimiento de estrategias de 
resistencia? se podría apreciar en: 


e los espacios creados por algunos elementos de la modernidad (técnica, saber 
científico, administración) en los cuales se resignifica lo público y donde la 
información es la guía de las interacciones. 

e Los espacios donde se operan procesos de comunicación, creación y transfor- 
mación que posibilitan la comunicación como creadora-recreadora de nuevos 
sentidos. 


En el espacio urbano se entrecruzan tanto el espacio arquitectónico como el espacio- 
tiempo de los cuerpos; en este tejido se da una tensión permanente de relaciones de 
fuerza entre el poder y las resistencias. Según Fernández (2004) “el cuerpo es un espacio 
en el mismo grado arquitectónico que los otros espacios, como puede verse en el hecho 
de que se hable cotidianamente del <<interior>> o de <<aquí dentro>> para referirse 
a los pensamientos y sentimientos que habitan el propio cuerpo. El espacio individual 
es en realidad un poco más grande que el propio cuerpo, como si se tuviera un halo 
del tamaño de la apariencia vestimentaria, de los movimientos y posicionamientos, de 
los tonos de voz, de los estilos personales y las gesticulaciones, en franca continuidad 
con el espacio contiguo; también el individuo continúa hacia adentro con una depar- 
tamentalización más o menos isotópica, que tiene igualmente sus lugares públicos y 
privados, en su parte pública accesible ubica las ideas e imaginarios colectivamente 
admitidas como racionales, razonables, civilizadas, agradables, publicables:lo público 
individual ha recibido el nombre de lo <<lo consciente>>, mientras que su parte más 
privada, alejada, cerrada, excusada finalmente, recibe el nombre de <<lo inconscien- 
te>>, que hace pensar que hay un lugar dentro del cuerpo donde nosotros somos visitas 
de nosotros mismos, foráneos de nuestro propio cuerpo; en rigor es correcto porque 


3. Siguiendo a Michel Foucault: “En el momento mismo en el que se da una relación de poder existe la 
posibilidad de la resistencia. No estamos atrapados por el poder; siempre es posible modificar su dominio en 
condiciones determinadas y según una estrategia precisa.” (Giraldo, 2006:117) 
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quien lo ha inventado, diseñado, amueblado y habitado es la colectividad, de la mis- 
ma manera que lo ha hecho con los demás espacios.” (Fernández, 2004:35) he aquí, 
cuerpos comunicantes en el entramado biopolítico del espacio urbano de Medellín, 
que en la primera mitad del siglo XX ponen en juego una modernidad flujo ligada a 
los imperativos del progreso industrial. 

Teniendo como horizonte discursivo los anteriores presupuestos de análisis, es 
importante emprender una pequeña reseña por la denominada ciudad de Medellín 
(capital del Departamento de Antioquia, Colombia). La Villa* de Nuestra Señora de 
la Candelaria fue erigida el 19 de octubre de 1675 a partir de unas 288 familias, dato 
según un censo de la época. Según este censo, 85 familias “vivían en el sitio de Aná, 
151 ocupaban los sitios de San Lorenzo, Hatoviejo, Guayabal, La Culata e Itagúí y, en 
las dos bandas del rio —Medellin- con poblamiento disperso, se encontraban 57 familias. 
Desde el punto de vista de la distribución por grupos étnicos, los blancos representaban 
una quinta parte de los pobladores, mientras que los libres, mestizos y mulatos eran 
la gran mayoría de la población.” (Álvarez, 2000:25) Según Fernando Botero (1996) 
la fundación de Medellín estuvo motivada por el deseo de evitar la dispersión de po- 
bladores, que incluía vagabundos; la corona española buscaba con ello poder gravar 
con impuestos a la población y castigar convenientemente a sus transgresores. Al valle 
de Aburrá llevaron grupos de personas ricas provenientes de Santa Fé de Antioquia, 
además de familias españolas provenientes principalmente de Asturias-España. La villa 
tuvo el título de ciudad el 21 de agosto de 1813, en pleno impulso independentista de 
la corona española que tendrá su expresión definitiva en la implantación del régimen 
republicano en 1819 que dará inicio a lo que en su momento se llamó la Gran Colombia 
(1819-1830). La ciudad de Medellín llegó a ser la capital de la provincia de Antioquia 
en 1826, cuando se traslada la capital de Santa Fé de Antioquia a Medellín. Así, cabe 
la pregunta: ¿cuáles factores contribuyeron a convertir a Medellín en la capital de la 
Provincia de Antioquia? Se podrían enumerar múltiples con significación local, como 
por ejemplo que el mercado de Medellín fue mayor como receptor de productos que 
ningún otro sitio de la provincia, que el territorio del Valle de Aburrá ofrecía posibili- 
dades de expansión y de tierra fértil para la agricultura y ganadería, que allí se ubicó 
una dinámica de comercio ejercida por personas ricas, además, que allí se dio una 
estratificación del comercio más competitiva. 

Durante el siglo XIX, Medellín tuvo el aspecto de una gran aldea ligada a los de- 
rroteros de un ambiente rural por donde circulaban las mercancías a lomo de mula y 
por arrieros que se distribuía por toda la Provincia de Antioquia. Esto puede apreciarse 
en dos fotografías de finales del siglo XIX y comienzos del XX que retratan aspectos 
sociales y económicos de esta ciudad en la época. 


4. La categoría de villa para la época colonial en el Nuevo Reino de Granada correspondía al resultado de 
una actividad económica y de una vida social “de un determinado territorio y que buscan entonces autonomía 
política y administrativa respecto de la ciudad en cuya jurisdicción se han formado. Las villas no se fundan, se 
erigen como evidencia de una dinámica poblacional que les precede.” (Álvarez, 2000:23) 
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Figura 1. Plaza de mercado, sector Guayaquil, en Figura 2. Calle Palacé con avenida Mayo en 
1894. Fotografía de Melitón Rodríguez (Archivo 1905. Fotografía de Melitón Rodríguez (Archivo 
Fotográfico Biblioteca Pública Piloto) Fotográfico Biblioteca Pública Piloto) 


Las transformaciones que experimentó la ciudad de Medellín durante el siglo XIX y 
el transito al siglo XX vinculadas al desarrollo del capitalismo industrial muestran que 
la ciudad, como se ha dicho, pone en juego formas simbólicas en un proceso de semiosis 
donde el hombre domestica el tiempo y el espacio. Dándose un choque entre la cons- 
titución de ambientes artificiales que penetran en forma de ideología en el imaginario 
del colectivo social donde se despliegan, dando paso a subjetividades móviles insertas 
en las cinesis maquínicas de la industrialización, en el contexto de una “Medellín rural 
que se desvanece bajo el ritmo incesante de las ruedas de la modernidad.” (Márquez, 
2011:28) Así, surge en el Medellín industrial, vinculado al desarrollo de empresas 
textiles, cerveza, gaseosa, chocolates, galletas, fundiciones metálicas y empaques que 
promovieron procesos de urbanización, un sujeto moderno ligado al trabajo fabril que 
hace de la sociedad del trabajo la condición de posibilidad de su propia existencia. 
Podría definirse sujeto moderno de la siguiente forma: “alguien que vive en esferas 
tecnológicamente producidas y que ha roto sus vínculos con el mundo rural no capi- 
talista, el mundo de la producción artesanal, que es ahora visto como perteneciente al 
<<pasado de la humanidad>>; alguien que, además, ha logrado incorporar en su mente 
y en su cuerpo los ritmos maquinales de la producción, hasta el punto de convertirse en 
parte fundamental de su engranaje.” (Castro-Gómez, 2009:126) Este sujeto moderno 
se acompaña de un proceso de modernidad de la ciudad, lo cual evidencia, como se 
quiere mostrar en este texto, la creación de un enclave moderno en el espacio urbano 
que permitió tanto el desarrollo de las fuerzas productivas como también un cambio 
en las subjetividades de las clases populares a través de su inserción en la disciplina 
obrera. De esta forma, para fomentar la producción industrial fue preciso a la masa de 
trabajadores artesanales y campesinos que emigraban del campo a la ciudad convertirlos 
en obreros o mano de obra barata, para cual se valió de las Escuelas de Artes y Oficios 
y los establecimientos fabriles alrededor de los cuales se ubicaba la población prole- 
tarizada en artificios urbanos llamados barrios obreros, inscritos en la normalización 
social del cuerpo en una sociedad disciplinaria”. 

Una de las escenas de lo urbano donde puede apreciarse la tensión entre el cuerpo 
social y el cuerpo de la ciudad lo constituye la apropiación de los vendedores ambulantes 


5. Cfr.:Foucault (2004 y 2007); Cardona-Rodas (2010). 
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del espacio público, especialmente en el centro de la ciudad. Según Marcela Vergara 
Arias (2007), estos actantes sociales que generan procesos de apropiación del espacio 
urbano son una muestra de las dinámicas del mundo de la vida en conflicto entre la 
administración del espacio y los usos sociales del espacio, verdaderos ritornelos. Los 
vendedores al apropiarse del espacio público se ven perseguidos por los agentes de la 
administración pública, quienes los consideran como delincuentes y sujetos peligrosos 
a la moral espacial imperante. El argumento de la administración se soporta en la idea 
de un espacio público como un bien colectivo y no particular, lo que desemboca en 
una contradicción pues el espacio se convierte en un asunto privado ligado a la vigi- 
lancia que intenta disciplinar las apropiaciones. Así, el problema gravita entre el “uso 
adecuado” del espacio público y la criminalización del sujeto transgresor, en este caso 
los vendedores ambulantes, implementado la alternativa de “confinarlos” en espacios 
cerrados llamados bazares populares para evitar su circulación. Dos fotografías de 
Gabriel Carvajal, fotógrafo de los años cincuenta, quien implementó la aerofotografía 
en Colombia, ponen en evidencia la tensión entre vigilancia y apropiación del espacio 
urbano en Medellín y el conflicto antes mencionado. 


o 


Figura 3. Gabriel Carvajal. Estampa Figura 4. Gabriel Carvajal, Pordiosero, 3 de octubre de 
humana en las calles de Medellín, 1950 1944. (Archivo Fotográfico Biblioteca Pública Piloto) 
(Archivo Fotográfico Biblioteca Pública 

Piloto) 


La tensión entre el poder y las resistencias también evidencia un choque entre lo 
público y lo privado en la ciudad de Medellín. Así, proyectos como el Plano de Me- 
dellín Futuro (1913) o el plan regulador de Wiener y Sert (1946) ponen en evidencia 
una empresa biopolítica de modernización donde se hace operativo una concepción de 
la vida como un problema productivo en los siguientes términos: hacer vivir y dejar 
morir donde la vida estará sujeta a la circulación del capital en la lógica de la civiliza- 
ción y el progreso. La industrialización de Colombia en las dos primeras décadas del 
siglo XX demandó una nueva relación de las personas con el movimiento, y con ello la 
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emergencia de unas subjetividades cinéticas capaces de hacer realidad el orden social 
imaginado, mas no realizado, de las élites liberales del siglo XIX (progreso, civilización 
e industria). Para ingresar en el orbita industrial del capitalismo, los cuerpos debían 
acceder a una nueva velocidad (Castro-Gómez, 2009, p:12-13). 

Para abordar el problema de la movilidad, la industria y la ciudad capitalista que se 
implanta en ciudades colombianas, como Medellín en la primera mitad del siglo XX, 
es posible partir de los planteamientos de Paul Virilio y de Michel Foucault. Con el 
primero puede afirmarse que “la revolución en los transportes rompió definitivamente 
con la milenaria oposición campo/ciudad, a favor de ésta última, ya que la industria- 
lización empujó a las gentes a buscar la circulación permanente que ofrece la ciudad 
moderna, por lo cual éstas adquirieron nuevas funciones económicas y administrativas. 
Foucault, por su parte, señala que las ciudades se convirtieron a partir del siglo XVIII en 
verdaderos campos de experimentación de biopoder; lugares donde debían producirse 
un “ambiente” (milieu) artificialmente creado (viviendas con condiciones higiénicas, 
calles pavimentadas, servicio de transporte urbano, acueducto y alcantarillado, zonas de 
recreación, etc.) con el fin de promover y controlar la circulación permanente. Proteger 
a la población de enfermedades que disminuyan la potencia de sus cuerpos, al mismo 
tiempo que favorecer la rápida circulación de la mercancía y controlar la afluencia 
de “sujetos flotantes” (vagos, mendigos, delincuentes, prostitutas), son entonces las 
funciones que cumplen la ciudad en un régimen de seguridad, condición indispensable 
para el asentamiento de la economía capitalista.” (Castro-Gómez, 2009:15) 

De esta manera, la revolución de los transportes en el contexto del capitalismo indus- 
trial, que cambió el rostro de las ciudades haciendo de ellas espacios para la circulación, 
y la configuración de espacios artificialmente concebidos según los presupuestos del 
biopoder hacen que se ponga en juego un ejercicio de gobernar específico, que admi- 
nistra al cuerpo social (población) que habita un territorio según dos modelos. Por un 
lado un Estado colonial-capitalista preocupado por gestionar la vida haciendo de la 
población obrera un sector productivo; por otro lado un Estado capitalista-benefactor 
preocupado por eliminar aquellos riesgos que hacen morir a la población: insalubridad, 
pobreza, ignorancia, desempleo, inmoralidad, empujando a la población a hacer parte 
de las subjetividades modernas propias de la ciudad industrial. Una serie de fotografías 
que se incluyen a continuación muestran el impacto de las transformaciones físicas de 
la ciudad de Medellín pero también en el registro de las subjetividades en movimiento 
al ritmo de la producción industrial. Un nuevo ambiente sociotecnológico que transita 
bajo los rigores de la relación de fuerzas, el movimiento, la diferencia, la producción, 
la transformación del calor en energía generando una representación del mundo ter- 
modinámico según los derroteros de la revolución industrial (Serres, 1977). Un mundo 
religado por la transformación de la materia que agita y sacude a las subjetividades de 
los sujetos en la primera mitad del siglo XX en Colombia. 
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y Figura 5. Cuatro edificios que dan cuenta de 
cuatro períodos históricos de la arquitectura de 
la ciudad de Medellín. De izquierda a derecha: 
casa de Alejandro Barrientos construida en el 
siglo XIX; Banco de Colombia de estilo raciona- 
lista; edificio Sierra de estilo moderno, y Banco 
de Londres de estilo ecléctico. Fotografía de 
Francisco Mejía, 1955 (FAES) 


Proyecto de una biopolítica urbana en el contexto 
de la ciudad de Medellín 


Según Mauricio Berger (2008), siguiendo a Michel Foucault, la biopolítica pone en 
juego “procesos por los que la vida comenzó a ser gobernada y administrada política- 
mente. La especie y el individuo, en cuanto puro cuerpo viviente, se convierte en el 
objetivo de las estrategias del poder político. La biopolítica son los mecanismos, técnicas 
y tecnologías de poder que trabajan con la población como un problema político, como 
problema a la vez científico y político; biológico y de poder, en tanto que la población 
es una especie de entidad biológica que debe ser tomada en consideración para utili- 
zarla como máquina para producir y controlar socialmente” (Berger, 2008:196). Estos 
mecanismos, técnicas y tecnologías de poder comenzaron a operar en el siglo XVIII 
europeo en relación con la sociedad industrial emergente. 

Así, ciudades colombianas como Medellín, al promediar la primera mitad del siglo 
XX, experimentaron transformaciones vertiginosas tanto en su estructura física como 
en su entramado urbano y social, donde operan prácticas y discurso de la modernidad, 
permitiendo el tránsito de un contexto colonial-republicano a uno capitalista-industrial 
(sociedad premoderna o precapitalista y sociedad moderna o capitalista). En este nuevo 
escenario ligado al capitalismo industrial opera lo que aquí se denomina una biopolítica 
del espacio urbano, donde lugares de memoria como barrio obrero, fábricas, hospita- 
les, escuelas o cárceles ponen en juego todo un entramado urbano de medicalización 
de la vida a partir de dos premisas propias de la modernidad: movilidad y circulación 
permanente para garantizar el flujo de la codificación sígnica capitalista. Una fotogra- 
fía de Gabriel Carvajal tomada en 1953 refleja esa producción sígnica que hace de la 
movilidad y la circulación tanto de sujetos, hábitos y dispositivos tecnológicos propios 
del capitalismo en la ciudad de Medellín imperativos del progreso. En la fotografía se 
aprecian un avión, un automóvil y dos autobuses que irrumpen sobre un nuevo orden 
del imaginario social ligado a la modernidad maquínica del capitalismo. 
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Figura 6. Barrio Belén, donde se ubica el aeropuerto En- 
rique Olaya Herrera. La foto entrecruza diversos medios 
de transporte en la configuración del sujeto moderno en 
Medellín. Fotografía de Gabriel Carvajal, 1953 (Archivo 

Fotográfico Biblioteca Pública Piloto) 


En la fotografía también se aprecia cómo opera el imperativo de la movilidad 
tanto de los flujos sociales, las mercancías, los deseos y los sujetos. Así, “moverse 
significa romper con los códigos legados por la tradición, abandonar las seguridades 
ontológicas, dejar atrás el abrigo de las esferas primarias para salir tras la conquista de 
una exterioridad que siempre mueve sus límites más allá. Mientras que en una forma- 
ción social precapitalista la movilidad permanente no era sinónimo de inmortalidad, 
el capitalismo declara, por el contrario, a la inmovilidad como enemigo principal. Lo 
que no se mueve hacia el futuro debe ser relegado al olvido de la historia” (Castro- 
Gómez, 2009:13). 

“Durante las primeras décadas del siglo XX [las élites industriales] proponen la 
construcción de un nuevo universo urbano para Bogotá [y Medellín], muy diferente 
de aquél que caracterizaba a la ciudad colonial y decimonónica. (...) La emergencia 
de la clase obrera planteaba entonces una serie de preguntas para las elites: ¿qué 
hacer con la creciente visibilidad y movilidad de estos sectores populares, vistos 
como inferiores tanto social como racialmente? ¿En qué punto del universo urbano 
tenía que ubicarse? ¿Cuál debía ser su participación en la nueva infraestructura de 
bienes y servicios? ¿Cómo generar dispositivos capaces de movilizar sus cuerpos 
y sus mentes? Y en caso de fracasar estos dispositivos, ¿cómo crear mecanismos 
de seguridad capaces de contener los vicios, enfermedades y desviaciones que trae 
consigo esta población indisciplinada? En otras palabras, durante las dos primeras 
décadas del siglo XX aparece en Bogotá [y Medellín] la pregunta de cómo gobernar 
a la población a través de criterios científico-técnicos que confluyen en un proyecto 
específico: el urbanismo” (Castro-Gómez, p:114-115). En este sentido, en la ciudad 
de Medellín desde 1946 a 1951 se planificará una ciudad industrial que vehicula la 
modernidad industrial y el flujo de subjetividades. En el proyecto de planificación 
de la ciudad futura realizado por los arquitectos José Luis Sert y el austriaco Paul L. 
Wiener en 1946 y en el Plan de Desarrollo Urbanístico de la Ciudad de 1951 subyacen 
los elementos anteriores. 
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Conclusiones 


La relación problemática entre cuerpo social y biopoder en el entramado urbano 
de la ciudad de Medellín y municipios aledaños entre 1945 y 1951 permite ver a 
la ciudad como un cuerpo de flujos sociales que se manifiestan en las vigilancias 
y apropiaciones del espacio urbano, tanto en las subjetividades como la ciudad 
construida según los ideales de la circulación capitalista. 


La manifestación de este capitalismo en circulación lo constituye, para Medellín 
en la primera mitad del siglo XX, el plan piloto de los arquitectos Paul L. Wiener 
y Luis Sert de 1946, que se concretará en el Plan de Desarrollo Urbanístico de la 
Ciudad en 1951. Con estos planes se pretendió hacer de la ciudad un centro ad- 
ministrativo asociado a la educación, la seguridad y la cultura (moral capitalista), 
además de mejorar la circulación vehicular de la ciudad construyendo un sistema 
vial paralelo al río Medellín. Este sistema vial y el proyecto de una City Planning, 
propuesta del industrial Ricardo Olano en la segunda década del siglo XX, para las 
ciudades de Medellín y Bogotá, articulando sanidad, planeación urbana, transpor- 
tes y legislación según la racionalidad de modernidad industrial, sería la antesala 
de lo que desde 1980 se conoce como el Area Metropolitana del Valle de Aburrá, 
verdadero proyecto de biopolítica urbana que involucra elementos administrativos, 
económicos y de planeación en un solo complejo urbanístico. 


Conceptos como ciudad, territorio y población articulan imaginarios urbanos y es- 
téticas del habitar que muestran que el espacio urbano es un entramado biopolítico 
difuso. Esto es visible en Medellín y los municipios aledaños entre 1946 y 1951. 


De 1946 a 1951 se gesta un ideal de ciudad moderna y de sujeto moderno en la 
ciudad de Medellín, Itagúí y Envigado caracterizado por el tránsito de un ritmo 
precapitalista de contexto pastoril a un ritmo capitalista regulado por los rigores 
de la industria y los movimiento maquínicos de la circulación de los sujetos, las 
mercancías y las fuerzas productivas. 


El proyecto de una ciudad moderna entrañó la puesta en obra además de ambientes 
artificiales como industrias, barrios obreros, construcción de calles y circulación de 
prótesis tecnológicas llamadas medios de transporte, también supuso la presencia 
de subjetividades en las cinesis maquínicas de los deseos, que movilizan al sujeto 
moderno, productivo, consumidor y civilizado. En este sentido, es posible encontrar 
una infraestructura capitalista que entraña tejidos oníricos que hacen referencia a 
un mundo imaginado como forma-mercancía. Así, el mundo capitalista moviliza 
una máquina semiótica que se despliega en mercancías y subjetividades libidinales. 


La implementación de la ciudad industrial en Colombia, representada en municipios 
como Medellín, Envigado, Itagúí, ponen juego una lógica instrumental ligada al 
capitalismo que impulsa una dicotomía entre cuerpos productivos y cuerpos impro- 
ductivos. A partir de esta lógica, es necesario eliminar al vago, cuerpo improductivo, 
controlar el cuerpo de la prostituta, cuerpo transgresor de las sexualidades legítimas, 
y criminalizar al pobre, cuerpo degenerado de la moral productiva capitalista. En 
esta lógica, quien no es útil o productivo se le representa como un elemento del 
mal, un peligro que acecha a los ideales de la sociedad capitalista. Con ello, se 
cumple un cierto silogismo que podríamos clasificar como biopolítico: lo útil es 
verdadero, lo verdadero es justo, por tanto lo útil es justo. 


Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay, ISSN 1510-3846, 2015, Vol. 13:91-104 


Archivos 


Archivo Fotográfico de la Biblioteca Pública Piloto (Medellín). 
Archivo Fotográfico del FAES (Universidad Eafit). 
Archivo Histórico de Medellín (AHM): 
e Concejo de Medellín, Presidencia del Concejo, Inventarios/Comunicaciones, Tomo 1067, 
Medellín, 1947-1948. 
e Concejo de Medellín, Presidencia del Concejo, Informes/solicitudes/ circulares/comuni- 
caciones, Tomo 1069, Medellín, 1947-1949. 
Archivo Histórico de Antioquia (AHA): 
e Fondo Gobernación de Antioquia, Serie Gobierno y Municipios, Tomo 520, Carpeta 2, 
Informes y Documentos del Municipio de Envigado, 1946. 
e Fondo Gobernación de Antioquia, Serie Gobierno y Municipios, Tomo 553, carpeta 2, 
Informes y Documentos del Municipio de Itagúí, 1950. 
e Fondo Gobernación de Antioquia, Serie Gobierno y Municipios, Tomo 527, Carpeta 1, 
Informe y Documentos del Municipio de Itagúí, 1947. 
e Fondo Gobernación de Antioquia, Serie Gobierno y Municipios, Tomo 563, Carpeta No 
2, Informes y Documentos del Municipio de Medellín, 1951. 


Bibliografía 


Austpin Millan, Tomás. Los “tres niveles” del mundo de la vida de Jürgen Habermas. En: http:// 
www.lapaginadelprofe.cl/sociologia/habermas/haber2.htm (última visita 21 de junio de 
2011). 

Álvarez Morales, Victor. 2000 “El Cabildo de Medellín. De los orígenes coloniales a la vida 
de la repúblicana 1675-1886”. En: R. de J. García Estrada (coordinador), El concejo de 
Medellín, protagosnista del desarrollo de la capital antiqueña 1900-1999, Medellín: Ins- 
tituto Tecnológico Metropolitano. 

Berger, Mauricio. 2008 “Notas Biopolíticas. Potencia y bloqueo de la acción”. En: Nomadas, 
número 28, Bogotá: Universiadad Central. 

Betancur Gómez, Jorge Mario. 2006 Moscas de todos los colores: barrio Guayaquil de Medellín, 
1894-1934. Medellín: Universidad de Antioquia. 

Botero Herrera, Fernando. 1996 Medellín 1890-1950: Historia urbana y juego de intereses, 
Medellín: Universidad de Antioquia. 

Cardona Rodas, Hilderman. 2010 “Espacios de vigilancia y de familiaridad disciplinaria. Ba- 
rrios obreros en Medellín (1900-1925)”. En: Izquierda y derecha. Discursos y actores de 
la política contemporánea, Medellín: Universidad de Medellín. 

Cardona Rodas, Hilderman y Vásquez Valencia, María Fernanda. 2006 “Scientia sexuales:los 
goces prohibidos de la carne”. En: Co-herencia, Vol. 3, número 5, Medellín: Universidad 
Eaft. 

Castro-Gómez, Santiago. 2009 Tejidos oniricos: movilidad, capitalismo y bipolitica en Bogotá 
(1910-1930), Bogotá: Editorial Pontificia Universidad Javeriana. 

Deleuze, Gilles. 1999 “Post-scriptum sobre las sociedades de control”. En: Conversaciones 
1972-1990, Valencia: Pre-textos. Traducción de José Luís Pardo. 

Deleuze, Gilles. 2005 Derrames. Entre el capitalismo y la esquizofrenia, Buenos Aires: Cactus. 

Deleuze, Gilles y Guattari, Félix. 2004 Mil mesetas. Capitalismo y esquizofrenia, Valencia: 
Pre-Textos. 

Delgado, Manuel. 2007 Sociedades movedizas. Pasos hacia una antropología de las calles, 
Barcelona: Anagrama. 


103 


104 


Hilderman Cardona Rodas — Dinámicas biopoliticas en el entramado urbano de la ciudad de... 


Delgado, Manuel. 1999 El animal público, Barcelona: Anagrama. 


Fernández Christlieb, Pablo. 2004 El espíritu de la calle. Psicología política de la cultura coti- 
diana, Anthropos: Barcelona. 


Foucault, Michel. 2004 Vigilar y castigar. Nacimiento de la prisión, Buenos Aires: Siglo XXI 
Editores. 


Foucault, Michel. 2007 Nacimiento de la biopolítica. Curso en el Collége de France (1978- 
1979), México: Fondo de Cultura Económica. 


Foucault, Michel. 2008 Los anormales, Buenos Aires: Fondo de Cultura Económica. 

García Estrada, Rodrigo. 2000 El Concejo de Medellín, protagonista del desarrollo de la capital 
antioqueña 1900-1999, Medellín: Instituto Tecnológico Metropolitano. 

Giraldo Isaza, Fabio. 2002 “Ciudad y creación”. En: La ciudad. Hábitat de diversidad y com- 
plejidad, Bogotá: Universidad Nacional de Colombia. 

Giraldo Diaz, Reinaldo. 2006 “Poder y resistencia en Michel Foucault”. En: Tabula rasa, número 
4, Bogotá: Universidad del Colegio Mayor de Cundinamarca. 

Habermas, Jiirgen. 1981 Teoría de la acción comunicativa I, Madrid: Taurus. 

Lazzarato, Mauricio. 2002 “Del Biopoder a la Biopolítica”. En: Nova y Vetera, número 48, 
Bogotá: Instituto de Investigación de la ESAP 

Márquez Estrada, José Wilson. 2011 Medellín a ritmo de tranvía. Historia del tranvía eléctrico 
y su impacto en el proceso de modernización urbana: 1920-1951, Cartagena de Indias: 
El Caribe Editores. 

Molina Londoño, Luis Fernando. 2005 Fotografía de arquitectura en Medellín 1870-1960, 
Medellín: Editorial Universidad de Antioquia. 

LeroigGourhan, André. 1971 El gesto y la palabra, Caracas: Universidad Central de Venezuela. 

Onfray, Michel. 2002 Teoría del cuerpo enamorado. Por una erótica solar, Valencia: Pre-Textos. 

Robledo Gómez, Ángela y Rodríguez Santaana, Patricia. 2008 Emergencia del sujeto exclui- 
do. Aproximación genealógica a la no-ciudad en Bogotá, Bogotá: Editorial Pontificia 
Universidad Javeriana. 

Serres, Michel. 1977 “Tormenta. Motores. Preliminares de los sistemas generales”. En Hermès 
IV, La distribution, Paris: Minuit. Traducción de Luis Alfonso Palau, Medellín, septiembre 
de 2007, p: 23-52. 


Silva, Armando. 1992 Imaginarios Urbanos, Santafé de Bogotá: Tercer mundo Editores. 


Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay, ISSN 1510-3846, 2015, Vol. 13:105-116 


La alegría de vivir. 

El testimonio como puerta 
a la articulación del trauma, 
el Estado y la memoria. 


THE JOY OF LIFE. TESTIMONY AS AN OPENING TOWARDS THE 
ARTICULATION BETWEEN TRAUMA, GOVERNMENT AND MEMORY 


Facundo Petit de Murat 


Profesor en Ciencias Antropológicas. Antropología 
Sistemática III], Universidad de Buenos Aires. 
facundo_petitO hotmail.com 


Recibido: 25/02/15 — Aceptado: 24/06/15 


RESUMEN 


Este artículo propone la articulación de cuatro conceptos clave para pensar la construcción de 
la memoria y la justicia de la última dictadura militar argentina: testimonio, trauma, Estado y 
memoria. Partiendo de la definición de estos conceptos, centra el análisis en el testimonio de 
Mario Villani, sobreviviente de la última dictadura militar argentina, tanto desde su eje sintag- 
mático, en tanto relato, como su aspecto paradigmático, articulando el contexto de producción 
con las políticas que los diversos gobiernos han mantenido en torno a la memoria y la justicia. 
El objetivo del artículo consiste en analizar qué aportes y limitaciones establecen las teorías del 
trauma al examinar las construcciones de las memorias colectivas e históricas. 


Palabras clave: testimonio — trauma — Estado — memoria colectiva 


ABSTRACT 


This article stands for the articulation of four key concepts to think about the construction of 
memory and justice of the last Argentinian military dictatorship: testimony, trauma, State and 
memory. Starting from the definition of these concepts, the analysis focuses on the testimony 
of Mario Villani, a survivor of the last military dictatorship in Argentina, from both the syntag- 
matic axis, as a narration, and its paradigmatic aspect, articulating the context of production of 
the testimony with policies that the different Governments have maintained around memory 
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and justice. The aim of the article is to analyze the contributions and limitations that theories 
of trauma establish in order to examine the constructs of collective and historical memories. 


Key words: testimony — trauma — State — collective memory 


Lo más resbaladizo es creernos sin memoria. 
Gustavo Cerati 


Introducción 


La creciente producción académica en torno al concepto de trauma dificulta la posibi- 
lidad de entender al mismo en forma unívoca. Hace décadas que desde distintas disci- 
plinas que exceden al psicoanálisis se están cuestionando los alcances y la convicción 
con que se utiliza el término. Entiendo que este trabajo crítico es tanto necesario como 
difícil, en tanto el concepto de trauma se ha instalado en el sentido común del habla 
cotidiana, llevando a que se homologue a diversas y variadas situaciones con un mismo 
diagnóstico: síndrome de estrés postraumatico!. Esta difusión de conceptos académicos 
y profesionales en el terreno cotidiano no es patrimonio exclusivo del trauma ni del 
psicoanálisis. Lo mismo sucede con el uso acrítico de conceptos como fascismo, mi- 
soginia, cosificación y, entrando de nuevo en el terreno de la psicología: esquizofrenia, 
psicopatía, entre otros. Comprendiendo que esto se debe al auge que ha tenido y tiene 
el psicoanálisis en Argentina desde los años sesenta, una de mis propuestas en este 
artículo será revisar algunas críticas a la falta de uso crítico en el concepto de trauma. 

Ahora bien, este primer análisis será realizado en función de un objetivo principal 
que orienta el desarrollo del artículo, el cual reside en analizar el testimonio de un ex- 
desaparecido de la última dictadura militar argentina a la luz de las teorías del trauma, 
con el fin de ser utilizado como una bisagra entre las políticas de Estado en relación a 
la justicia y las construcciones de memoria histórica de los gobiernos postdictatoria- 
les (1983-1989; 1989-2003; y 2003-actualidad). El testimonio elegido es el de Mario 
Villani, quien fuera secuestrado el 18 de noviembre de 1977 y liberado en agosto de 
1981, lapso durante el cual transitó los Centros Clandestinos de Detención Club At- 
lético, Banco, Olimpo, Pozo de Quilmes y ESMA. En este sentido, intentaré articular 
el eje lineal del relato de Villani con el aspecto paradigmático o referente al contexto 
de producción, abordando las políticas que los diversos gobiernos han mantenido en 
torno a la memoria y la justicia. 

Nada de esto será relevante ni pertinente sin antes establecer ciertas especificaciones 
conceptuales. Es por ello que en los siguientes apartados, determinaré qué debemos 
entender, al menos en el sesgado marco de este artículo, cuando se habla de trauma, 
memoria histórica y testimonio. 


Perspectivas del trauma 


Para comprender a qué nos referimos cuando hablamos de trauma, es necesario aludir 
a una pequeña historicidad del concepto, ya que no existe un acuerdo hegemónico en 
cuanto al significado y los alcances del mismo. 


1. La sintomatología esencial de este transtorno consiste en la aparición de síntomas característicos después 
de un acontecimiento psicológicamente desagradable, que se encuentra por fuera del marco normal de la ex- 
periencia habitual. (Asociación Americana de Psiquiatría 1998: 296-97, en Kleinman y Desjarlais 2011:503). 
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En primer lugar, es inevitable referirnos a su etimología y su adaptación en el 
campo psicoanalítico. El concepto del trauma que instaura la medicina posee un 
significado tripartito que refiere tanto a un choque violento, una fractura y las conse- 
cuencias sobre el organismo (Laplanche y Pontalis, 1981:447). El psicoanálisis luego 
readaptó estas tres significaciones y las aplicó al campo psíquico. El objetivo de esto 
fue dar una explicación teórica a las manifestaciones sintomáticas que los pacientes 
demostraban al atravesar eventos por fuera de su vida cotidiana, y que poseyeran 
una excitación tan grande que imposibilitaba el procesamiento normal por parte del 
aparato psíquico. 

De esta manera, el trauma se produce cuando la fractura se amplía al punto en que el 
sujeto no puede elaborar la excitación que supone el evento en cuestión (Freud, 1920)’. 

Este concepto se ha convertido en eje de discusiones y ha trascendido del plano 
académico al del sentido común, siendo aplicado indistintamente a situaciones su- 
mamente dispares, en muchos casos sin una formación teórica o conocimiento de la 
historicidad de este concepto. En diversos campos de comunicación e interpretación, 
que exceden los ámbitos de disputa teórica, se suele diagnosticar a personas y a grupos 
bajo el “sindrome de estrés postraumático”. Sin embargo, este diagnóstico establece una 
serie de lineamientos y de supuestos que deben ser desnaturalizados. Por ese motivo, 
desde la Antropología cabe realizarse la siguiente pregunta. ¿Cuál es el parámetro de 
normalidad que define a los eventos por dentro o por fuera de lo común? 

Para arriesgar una respuesta, me enfocaré en dos autores y una autora que desa- 
rrollan una crítica a la teoría del trauma desde un punto de vista asimilable al criterio 
del extrañamiento antropológico. 

Por un lado, Arthur Kleinman y Robert Desjarlais (2011) estudian qué implicancias 
tiene el diagnóstico del síndrome postraumático en las víctimas de violencia estatal. 
Partiendo del punto de que existe una transformación de los sujetos de víctimas a 
pacientes, una de las consecuencias y peligros es perder de vista la especificidad que 
tiene la violencia ejercida por el Estado sobre las personas en relación a otros tipos 
de eventos traumáticos. La radicalización del problema en el sujeto en desmedro 
del contexto de producción del trauma incita a olvidar, entre otros elementos, que la 
violencia política tiene como fin un trauma humano “planeado y deseado” (Kleinman 
y Desjarlais, 2011:500). Es decir, se plantea la necesidad de enmarcar el origen del 
trauma, en tanto peca de negligencia leer en un mismo nivel la violencia producida 
desde el Estado con una situación de abuso sexual o el naufragio de un barco. Esto no 
es dicho con la intención de desmerecer lo terrible de ninguno de estos eventos, mas 
sí con el propósito de evidenciar que los impactos de cada uno de ellos en la psiquis 
individual y social son cualitativamente distintos. Más aún, los autores arriban a la 
reflexión de que construir la violencia en forma descontextualizada dificulta pensar el 
trauma en términos de colectivo, trascendiendo los topos individuales que establecen 
las definiciones de síndrome de estrés postraumático en el psicoanálisis: 


“Por lo general, el individuo tiene pensamientos recurrentes e invasores del aconteci- 
miento, o sueños angustiantes durante los que reexperimenta el traumatismo” (Aso- 
ciación Americana de Psiquiatría, 1998: 297, en Kleinman y Desjarlais, 2011:504). 


2. Esta es una aproximación sucinta a una de las teorías del trauma de Sigmund Freud. El autor luego desa- 
rrolló su segunda teoría del trauma, a partir de advertir que sus pacientes muchas veces mentían o tergiversaban 
ciertos hechos referentes a la seducción. 
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Este tipo de definición, como indican los autores, centra los análisis en las expe- 
riencias individuales, pero “no muestran los efectos interpersonales y comunitarios de 
la violencia” (Kleinman y Desjarlais, 2011:503). 

Este primer desconocimiento que advierten los autores se complementa con el 
análisis de la siguiente autora, quien realiza su crítica desde una perspectiva feminista. 
Laura Brown (2011) centra su análisis en las palabras que hemos citado anteriormente: 
el síndrome de estrés postraumático como una experiencia por fuera del marco normal 
de la experiencia habitual. ¿Qué es lo normal y qué es lo habitual? Para Brown, quien 
parte de la experiencia de ser increpada por un abogado que alegaba que el abuso sexual 
de una niña no podría haber producido estrés postraumático en virtud de lo común del 
incesto en la sociedad, la definición de estrés postraumático reproduce como normal 
la “experiencia humana masculina” (Brown, 2011: 481). De esta manera, el dolor fe- 
menino y la violencia sufrida por las mujeres se transforma en algo cotidiano, normal 
e invisibilizado, relegando lo fenoménico a “la guerra y el genocidio, que son obra de 
los varones y de la cultura dominada por ellos, son traumas que se suelen reconocer 
en la sociedad” (Brown, 2011:481). Así, la autora propone una perspectiva feminista 
del trauma, trabajosa en el sentido de que exige abandonar las categorizaciones ya 
establecidas para asumir una posición de acción. 

Al igual que Kleinman y Desjarlais, Brown resalta la importancia de contextualizar 
los traumas, en tanto el contexto social y la historia personal de los individuos es lo que 
da a los acontecimientos el carácter de traumático o de simplemente conflictivo. Se 
puede ver que en ambos artículos esta contextualización adquiere matices diferentes. 
No es el objetivo de Laura Brown trabajar el trauma en un sentido colectivo como lo 
hacen Kleinman y Desjarlais. Sin embargo, interrelacionando las dos teorías, es posible 
establecer como punto de partida trabajar la violencia estatal en forma contextuali- 
zada, tomando el trauma en sus dimensiones colectivas, más allá de las añadiduras 
individuales. 

De estos señalamientos se desprende que el trauma no es un concepto inocente. 
Como parte de la tradición médica y el poder (en el sentido foucaultiano” del término) 
que ésta ha desarrollado desde su institucionalización, el trauma juega un importante 
papel en la conformación y la legitimidad de las historias personales y colectivas. 
Siguiendo la idea de John Austin (1982) acerca de que los enunciados no son sólo 
propositivos o descriptivos, sino realizativos, aquello que la definición de trauma deja 
afuera no responde al azar sino a intenciones derivadas de un proceso histórico en cons- 
tante transformación. Así, luego de hacer algunas salvedades en torno a la noción de 
testimonio, mi propuesta será ver qué rol juega el Estado en este manojo de intenciones. 


Testimonio y memoria colectiva 


La experiencia de los sobrevivientes de los Centros Clandestinos de Detención esta- 
blecidos durante la dictadura implicó una fractura en muchos niveles y sentidos. Esta 
fractura se sintetiza en la pérdida del nombre y la identidad llevada a cabo por los re- 


3. La medicina moderna, junto a otras ciencias, fue parte de un proceso que implicó un “nuevo sistema de 
poder y dominación inscrito en el cuerpo y la biología: el biopoder, concepto acuñado por Michel Foucault, para 
poner de manifiesto que el poder no sólo lo ejerce el monarca o el gobierno sino también los discursos expertos 
que las diversas ciencias vienen desarrollando desde la modernidad; un poder que es experto y productivo a la 
vez, puesto que actúa a través de establecer las normas de comportamiento” (Esteban, 2006:11) 
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presores. Los detenidos eran desprovistos de sus ropas, de su cuerpo y de sus historias 
de vida, en un intento de despersonalización y deshumanización. 

La vía para acceder a estas experiencias es por medio de los testimonios de los so- 
brevivientes pero, ¿es necesario acceder a ellas? Ahorrando el suspenso a esta pregunta 
fútil, doy por sentado que sí, es necesario acceder a estos relatos. Las huellas que han 
dejado estas experiencias, junto a su relevancia histórica llevan la importancia de la 
discusión por el trauma a un nivel empírico, permitiendo la articulación y el análisis 
de la incidencia con los marcos macro. Ahora bien, la verdadera pregunta es cómo 
entender los testimonios y para qué. 

El testimonio del sobreviviente que he seleccionado para este artículo ha sido 
editado en un libro con la coautoría de Fernando Reati (2011). Él fue el encargado de 
escuchar y sistematizar los relatos de Mario Villani, no sin antes establecer una serie 
de parámetros reflexivos y teóricos en cuanto a su tarea. Reati se pregunta, entonces, 
qué tipo de género es el testimonio, en cuanto a su validez como documento histórico. 


¿La voz de un testigo que vivió los hechos está más cerca de la verdad histórica? ¿O 
se trata de otro tipo de verdad? Me inclino a pensar que el testimonio es un género 
híbrido, intermedio entre la ficción y la historia, o, por decirlo de otro modo, entre la 
subjetividad y la verdad. Aunque parezca una contradicción de términos, tal vez debié- 
ramos hablar de “verdad subjetiva” porque se trata de la subjetividad de un individuo 
de carne y hueso que alude a una verdad histórica desde su posición privilegiada de 
testigo directo. (Villani y Reati, 2011:26) 


Esta idea del género híbrido para hablar de los testimonios resulta muy atractiva, 
en tanto refleja la tensión con la que uno, como lector crítico, debe proceder a leer 
tanto ésta como cualquier otra fuente histórica. Como explica Zeitler Varela, el intento 
de objetividad y transparencia con el que aflora el famoso testimonio de Primo Levi 
“Se desprende de la creencia de que el lenguaje literal asegura la fidelidad al pasado, 
mientras que el figurativo nos acerca al peligro de la ficcionalización o estetización” 
(2012:217). Sin embargo, la notable heterogeneidad de los testimonios permite relati- 
vizar esta creencia. No se niega la validez de los relatos testimoniales, pero se los pone 
en perspectiva, actitud que permite visibilizar toda otra serie de variables: el contexto de 
producción, el modo de edición, la subjetividad del hablante. Frente al relato de Primo 
Levi, Zeitler Varela impone el de Jorge Semprún, quien excede “la mera reconstrucción 
de los hechos” (Zeitler Varela, 2012:215) a través de su testimonio: 


“Siempre puede expresarse todo, en suma. Lo inefable de que tanto se habla no es 
más que una coartada. O una señal de pereza. Siempre puede decirse todo, el lenguaje 
lo contiene todo. Se puede expresar el amor más insensato, la más terrible crueldad. 
(...) ¿Pero puede oirse todo, imaginarse todo?” (Semprún, 2004:26 en Zeitler Varela, 
2012:218) 


En este sentido “el testimonio se revela, entonces, como un proceso de reconstruc- 
ción, a través de las palabras, del mundo des-hecho, un proceso que permite tejer lo que 
la violencia había rasgado, hilvanar nuevamente los futuros aniquilados previamente” 
(Ortega, 2011:55). Lo que se pone en juego es la vivencia de algo inenarrable a nivel 
literal, razón por la cual se recurre a metáforas como el infierno o lo subterráneo: “resulta 
imprescindible admitir que la riqueza fundamental de las fuentes orales es que resultan 
particularmente apropiadas para aproximarnos a la dimensión de la experiencia de los 
sujetos, a la de su perspectiva y subjetividad” (Carnovale, 2007:5). Así, los testimo- 
nios, si bien no directos del terror en su completitud sino de los testigos parciales pero 
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igualmente comprometidos, se presentan como una fuente invaluable para el estudio 
del trauma y de las consecuencias del horror. 

Sólo en ese sentido se puede pensar en la importancia de un concepto tan utilizado 
y reformulado en las últimas décadas como es el de la memoria colectiva. Sin embar- 
go, continuando con la complejidad de los conceptos traídos a colación hasta aquí, la 
memoria colectiva tampoco es susceptible de un análisis llano y univoco. 

Parto de considerar la memoria colectiva como un espacio en permanente disputa 
simbólica. De alguna manera, esta forma de memoria tal como se entiende desde las 
visiones de los Estados modernos, surge con la conformación de los mismos, en un 
intento de generar un imaginario de origen común y remoto. Estas formas que adquiere 
el pasado es legitimante de ciertas formas de pensamiento y de ser en el mundo, en 
desmedro de otras. De esta manera, las disputas se dan entre las distintas versiones 
que existen de esa memoria como parte de un proceso histórico dinámico e inacabado, 
aunque con la apariencia de acabado y universal. Así, tomo la memoria colectiva a la 
manera en que lo hacen autores como Halbwachs (1968), Candau (1996) y Connerton 
(1989), es decir, como un “proceso social de reconstrucción de un pasado vivido y/o 
significado por un grupo o sociedad, que se contiene en marcos sociales, como el tiempo 
y el espacio, y como el lenguaje, pero también se sostiene por significados, y éstos se 
encuentran en la cultura” (Mendoza García, 2004:3). Más allá de ciertas particulari- 
dades en el pensamiento de cada uno, lo que los une es una visión del pasado y los 
discursos que confluyen en él como un espacio en constante proceso de producción. De 
esta manera, el gran aporte de esta concepción es alejarse de una visión esencialista e 
inmanente del pasado, estableciendo el foco en las disputas de sentidos y significados”. 

Al intentar poner en diálogo los conceptos de testimonio (en referencia a aquellos 
surgidos de las experiencias de exdesaparecidos) y de memoria colectiva como espacio 
de disputa de significados, surge un tercer elemento, igualmente complejo y atravesado 
por relaciones de poder: el Estado. Entonces, de nuestra pregunta acerca de cómo leer 
los testimonios que nos incumben se desprenden otras ¿Cómo han influido e influyen 
las políticas de Estado en la producción, legitimación y difusión de testimonios de 
exdesaparecidos? ¿Qué posibilidades de articulación existen entre la construcción de 
memoria colectiva, producción de testimonios y acciones del Estado? Estas preguntas 
nos ocuparán en los próximos apartados, donde pretendo articular el testimonio de 
Mario Villani con las referencias a los contextos macro de producción. 


Memorias y Estado 


Mi pretensión no es realizar un análisis psicológico de Mario Villani, sino ver cómo 
se pueden articular los discursos sobre el trauma a partir de su relato y extraporlarlo a 
las condiciones históricas y materiales que han permitido esos discursos. 

Mario Villani fue secuestrado el 18 de noviembre de 1977 y liberado en agosto de 
1981. Durante esos casi cuatro años pasó por los Centros Clandestinos de Detención 
Club Atlético, Banco, Olimpo, Pozo de Quilmes y ESMA. El tránsito que ha reali- 
zado Villani desde la recuperación de su libertad en torno a la producción de relatos 
es complejo y no se encuentra desprovisto de ciertas marcas que pueden aplicarse de 
modo general a otros recorridos de detenidos durante la última dictadura militar argen- 


4. Un caso muy interesante que ilustra este concepto está retratado por Lucette (1998) quien analiza los di- 
versos relatos surgidos tras “la gran batalla/la batalla de los tres reyes” de 1578 entre portugueses y marroquíes. 
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tina. Su testimonio, escuchado y organizado junto a Fernando Reati (en una serie de 
entrevistas realizadas entre 2008 y 2010) es muy rico en detalles, reflexiones, dilemas 
y datos, factibles de ser leídos en dos niveles simultáneos. Por un lado, el relato de 
la experiencia in situ, con aquellos dilemas que debió enfrentar para sobrevivir y las 
reflexiones como detenido. Por otro lado, aquellas cargas de significado que el relato 
obtiene desde el análisis en el presente. Las reflexiones permanentes que Mario Villani 
realiza en torno a las políticas de Estado por la memoria, en una suerte de metarrelato, 
son las que han disparado esta pregunta por el rol de los gobiernos y el Estado en la 
producción y legitimación de testimonios. 

S1 hubiera que subdividir temporalmente los años posteriores al retorno de la de- 
mocracia en relación a las políticas por la memoria por parte de los Estados, podrían 
establecerse tres periodos con particularidades diferentes y significativas: 1983-1989; 
1989-2003; y 2003-actualidad. 


Dos décadas ¿perdidas? (1983-2003) 


Con el advenimiento de la democracia, comenzó un proceso de apertura social y de 
visibilización de la situación y los conflictos generados durante la dictadura que se pro- 
longó entre los años 1976 y 1983 en Argentina. Dos fueron los hechos que habilitaron 
esta conducta en el primer periodo constitucional posdictadura: el juicio a las Juntas 
militares y la creación de la Comisión Nacional sobre la Desaparición de Personas 
(Kordon et.al., 2005:315). 

Sin embargo, las ideas que circulaban en torno a las víctimas, los culpables y los 
inocentes no estaban del todo esclarecidas y generaron un estado de confusión en 
torno a qué pensar, en el marco de una lucha de poderes que develaba una tensión en 
la relación entre el Estado y la necesidad de justicia. Por ejemplo, la invocación de la 
teoría de los dos demonios para referirse a la dictadura como un campo de batalla en 
el cual se produjo el enfrentamiento entre dos bandos opuestos, no sólo tornó difusas 
las responsabilidades de los militares, sino que también diluyó el lugar de víctimas de 
aquellos que vieron directamente afectados sus derechos humanos. 

Este periodo se encuentra marcado por una apertura necesaria. Sin embargo, la 
cercanía de los hechos y la amenaza permanente contra el flamante gobierno demo- 
crático implicó poca claridad en la sistematización y los objetivos de los juicios. Esto, 
al nivel de la psicología de los sobrevivientes, pudo haber mezclado tanto la necesidad 
de relatar las experiencias con el temor y la inseguridad de si los aparatos judiciales 
podrían asegurar la justicia que se comenzaba a reclamar. 

A su vez, otra instancia en la que se presentó visiblemente un apresuramiento de 
acción en desmedro de una coordinación o estrategia que posibilitara un trabajo medido 
sobre las susceptibilidades, fue la descontextualización con la que se comenzaron a 
dar a conocer intimidades de la brutalidad militar. Edelman y Kordon se refieren a esto 
como una sobreinformación descontextualizada que apuntaba al impacto emocional 
y a la catarsis pero que dejaba de lado el lugar del conocimiento y de la construcción 
(2005:127). Las autoras identifican esta saturación del horror como una medida que 
adoptó el Estado, el cual no podía silenciar los hechos, pero sí podía promover una 
actitud general de desinterés por el tema a partir de la sobreexposición de hechos abe- 
rrantes y descontextualizados, donde no se identifiquen víctimas ni victimarios o se 
tome una posición más allá de la teoría de los dos demonios. 

Sin embargo, los elementos que más se destacan en estos años, quizás por la 
aparente contradicción con lo expuesto anteriormente, son las leyes de Punto Final y 
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Obediencia Debida sancionadas en los años 1986 y 1987, respectivamente. Estas leyes 
promovían que los represores fueran exculpados y que el tema de la dictadura quedara 
en el pasado, dando lugar a un acallamiento social que terminó de definir esta primera 
ambigiiedad estatal con respecto a la dictadura y a la producción de testimonios, tó- 
picos atravesados por múltiples relaciones y demostraciones de poder. Es interesante 
el modo en que Mario Villani escribe acerca de las sensaciones que le produjeron las 
leyes de Punto Final y Obediencia Debida como un momento de profunda fatiga que 
se imponía sobre el entusiasmo del inicio de los juicios en 1985: “en la década del 90 
y al comienzo de la siguiente, hubo una sucesión de juicios que parecían no llevar a 
nada. Era como apretar la tecla de rewind y luego la de play en un grabador” (Villani 
y Reati, 2011:173). Esta fatiga puede leerse como la impotencia que puede producir 
haber sufrido la violencia de un Estado que luego, adoptando otra forma, se niega a 
legitimar las historias que debe recuperar en pos de una reparación legal y simbólica. 

En la segunda de las secuencias temporales que retomo, entre 1989 y 2003, estas 
leyes que apuntaron a que los crímenes tuvieran un tiempo límite de prescripción, y que 
desligaron de responsabilidad a muchos de los militares de rangos menores, se vieron 
reforzadas por la promulgación de una serie de indultos. Estos implicaron que queda- 
ran en libertad y fuera de investigación oficial las cúpulas de las Juntas y los oficiales 
superiores responsables durante la dictadura. Este periodo denominado generalmente 
como la década menemista, que veremos con mayor profundidad en el siguiente apar- 
tado, implicó un fuerte retroceso en torno a políticas de memoria y voluntad de justicia. 


Las consecuencias del trauma 


Cabe destacar y resaltar siempre que estas decisiones provinieron de instancias de poder 
estatal. En este sentido, los retrocesos que se establecían desde el Estado en torno a las 
políticas de la memoria imprimían un mensaje que muchos sobrevivientes debieron 
haber establecido como un cierre y un desinterés social por sus vivencias, en virtud de 
una lucha que parecía haber sido en vano. Una memoria colectiva de la cual estaban 
siendo desplazados y que intentaba constituir el inicio mediante el borrón de su expe- 
riencia como víctimas del mismo Estado que los ignoraba. El modo en que Kordon et 
al. identifican este periodo también es categórico: el cierre del ciclo de la impunidad 
(2005:321). Estos dos periodos tomados en conjunto, con lo cual arribamos a una suma 
de dos décadas, no implicaron sino una pequeña apertura en la producción de memoria 
y el imperativo de justicia. A la hora de pensar cómo esto repercutió en la producción 
de testimonios, y revisando algunas reflexiones de exdesaparecidos, lo que se desliza 
es que éstos fueron relegados por los gobiernos y sus dependencias, circunscribien- 
do sus experiencias al plano de la reflexión individual, sin garantías de seguridad ni 
justicia que hiciera deseable exponerse a un jurado. Es decir, exteriorizar lo ocurrido 
dependió de las fuerzas de voluntad de cada uno y cada una de los y las sobrevivientes, 
sin ningún tipo de promoción estatal que instara a ello sino todo lo contrario, trabas 
y obstáculos que llevaran a esas voces a desistir. Y de allí a la culpabilización de las 
víctimas y la individualización de un trauma eminentemente colectivo ya que, como 
reitera Mario Villani en diversos pasajes: “el país entero era una extensión del campo 
de concentración” (2011:87). 

En las palabras de Villani se advierte permanentemente este correlato entre la nece- 
sidad de contextualizar el trauma (para advertir su aspecto eminentemente colectivo), 
por un lado, y los intentos del Estado para que éste sea individualizado y sometido a 
las prácticas médicas. La responsabilidad de la persistencia de los traumas, entonces, 
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pasa a ser monopolio de los individuos, desconociendo el rol del Estado en la violación 
de sus Derechos Humanos”. A esto apunta Villani cuando explica, en medio del relato 
de su experiencia en el Centro Clandestino de Detención “El Banco”, que “la tortura 
no fue un hecho individual: a través de las víctimas se buscó torturar a la sociedad 
toda” (2011:95). Esta reflexión se repite para justificar su falta de determinación al 
momento de tener la posibilidad de escaparse del CCD “El Olimpo”: “para mi el campo 
se extendía mucho más allá de las paredes donde estaba secuestrado” (2011:107). Esta 
serie de concientizaciones con las que Villani recuerda su detención en los Centros 
Clandestinos no es sólo la forma en la que se debía pensar al país en ese momento. Es 
el esquema de pensamiento para la acción que debieran haber tomado los gobiernos 
al frente del Estado si hubieran tenido la intención de construir memoria en función 
de establecer sanciones y penas por los crímenes cometidos. No obstante, no sólo esto 
no sucedió de esta manera, sino que la individualización y la impunidad produjeron 
marcas mucho más fuertes, tanto al nivel subjetivo como social. 

Edelman y Kordon establecen un paralelismo entre la impunidad y la persistencia 
del trauma, visibilizada también en el “temor a la reaparición de la situación traumática” 
(2005:130) con el que se vivían los momentos de protesta o manifestación social poste- 
riores a la dictadura. El ejemplo que trabajan las autoras es aquél en el que el entonces 
Presidente Menem declaró que, en caso de continuar los reclamos por la educación 
pública, podría surgir “otro contingente de Madres de Plaza de Mayo reclamando por 
sus hijos” (Página 12, 09/07/1992). 

Mi pregunta, en este sentido, es cómo evitar, desde las políticas asumidas por el 
Estado, la persistencia del trauma o retraumatización'. A partir de las lecturas de Kor- 
don, Edelman, Lagos y Kersner (2005), pienso este proceso de retraumatización en 
estrecho vínculo con el de impunidad. Considero que, en virtud del tema del que nos 
estamos ocupando, estos procesos deben leerse en clave social y no individual. Este 
trauma entendido como una fractura social y una pérdida del propio ser se extiende a 
toda la sociedad como parte de la impunidad reinante en la Argentina desde finales de 
los años ochenta hasta principios del nuevo milenio. Un hecho retrata el paralelismo 
entre estos dos momentos, el de la producción del trauma y la posterior profundización 
del mismo. Villani relata, ya centrándose en los momentos posteriores a su liberación, 
que existieron, además de amenazas telefónicas, encuentros con exrepresores. Princi- 
palmente, desarrolla tres encuentros sucesivos en diferentes contextos con un mismo 
exrepresor torturador que él conoció en el circuito ABO (Atlético-Banco-Olimpo). Los 
tres encuentros se dieron en el contexto de las calles de la Ciudad de Buenos Aires, 
intermediados por pequeñas charlas sin más contenido que lo cotidiano y una suerte 
de puesta al día que Mario Villani recuerda como profundamente traumáticas. ¿Qué 
es lo que permite que un torturador se cruce impunemente con uno de sus torturados 
sin haber mediado una sentencia o un castigo? 

Esta falta de justicia formal fue lo que habilitó, por ejemplo, la producción y difu- 
sión de escraches, como un modo de visibilizar barrialmente aquellos sitios donde se 
encontraban viviendo los represores. Las agrupaciones como H.I.J.O.S entienden estos 
escraches como un modo de establecer un diálogo entre el presente y el pasado, donde 


5. Parto de considerar que es el Estado el único agente responsable de la violación de los Derechos Humanos, 
en tanto es la instancia ocupada de promoverlos, garantizarlos y responder ante ellos. 


6. Entendida como “la actualización del episodio traumático, poniendo nuevamente de manifiesto antiguas 
sintomatologías” (Protocolo de intervención para el tratamiento de victimas-testigos en el marco de procesos 
judiciales: 21). 
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exista una justicia no institucional que mantenga viva la reflexión en torno a la falta 
de memoria y justicia. Cuando durante el gobierno de Néstor Kirchner se reabrieron 
los juicios a los militares, estas agrupaciones se encontraron ante el dilema de si era 
necesario continuar con estas acciones colectivas (GAC, 2009:62). 


Atando cabos (2003-actualidad) 


Las claves para evitar la retraumatización están en la voluntad del Estado, como garante 
de justicia social y responsable de la violación de los Derechos Humanos durante la 
dictadura, en la búsqueda de la construcción de memoria y de justicia. El gobierno 
de Néstor Kirchner implicó un quiebre con respecto a los dos ciclos anteriores, en 
tanto se anularon las leyes de Punto Final y Obediencia Debida, dando lugar a una 
reapertura de los juicios por crímenes de lesa humanidad. A su vez, en este periodo se 
recuperó el predio de la exESMA para establecerlo como un espacio para la memoria 
y los derechos humanos. Mario Villani, en este sentido, establece este momento como 
la posibilidad que tuvo de verdaderamente apropiarse simbólicamente del lugar, en un 
doble sentimiento de victoria y de ausencia de aquellos que no estaban para disfrutarlo 
(2011:172-173). 

La anulación de las leyes impulsadas en los años 1986 y 1987 son el eje a partir del 
cual se comienza a construir una verdadera memoria articulada entre los testimonios; 
los espacios para la memoria; la búsqueda de la justicia; todos motores de una memoria 
colectiva que puja por el conocimiento constructivo de lo sucedido en la dictadura, 
desde las generaciones que lo vivieron hasta los jóvenes y niños. 

Ciertos actos públicos fueron paradigmáticos de este nuevo periodo. Junto a la 
inauguración del espacio para la memoria en el predio de la exESMA, en el año 2004 
el entonces presidente Néstor Kirchner ordenó bajar los cuadros de los dictadores Vi- 
dela y Bignone, expuestos en las galerías del Colegio Militar. Tomando nuevamente la 
tesis de los enunciados realizativos de Austin (1982), el momento en el que Kirchner 
ordena al titular del Ejército que proceda a bajar los cuadros excedió el contexto de 
enunciación y se transformó en un símbolo de una lucha por el pasado que hasta ese 
momento se había visto opacada por los gobiernos. Todas estas acciones en conjunto 
contribuyeron a visibilizar el carácter social de un trauma que fue negado, habilitan- 
do no sólo las voces sino instando a la escucha y a la discusión, pasos que considero 
primarios en el proceso de destraumatización. Así, esta articulación que prepondera 
entre lo corporal y afectivo con lo político (Benegas, 2011:74) toma una nueva signi- 
ficación y un trabajo con vistas a una posibilidad real de justicia. Una posibilidad de 
establecer el reclamo por la recuperación de la “alegría de vivir” que Villani y muchos 
otros tuvieron que relegar, en virtud de un momento histórico (y sus consecuentes) que 
transformó sus cotidianeidades en excepciones eternas, desde las cuales se tuvieron 
que constituir nuevamente, desde sus identidades personales y relacionales, como los 
portadores de una memoria particular. Sin embargo, este nuevo contexto tampoco debe 
hacer olvidar que no hay ninguna batalla ganada. La memoria es algo por lo se debe 
trabajar constantemente y de forma diversificada, para que no exista ninguna deuda 
social que permita la reinstitución del horror. 
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Reflexiones 


Dentro de los campos no me podía permitir sentir o emocionarme, so pena de 
que se desquebrajara la armadura que me ayudaba a soportar ese infierno. 
Una vez en libertad, tuve que empezar a deshacerla lentamente —proceso que 
aun continúa- para poder recuperar la alegría de vivir. 


Mario Villani 


En este artículo se pusieron en juego cuatro conceptos (trauma, memoria, testimonio 
y Estado), algunos de forma más teórica y otros de maneras más empíricas, que han 
sido eje de muchas discusiones en el campo social de las últimas décadas. Siendo que 
mi intención no era ahondar en ninguno de ellos particularmente sino evaluar sus in- 
terrelaciones en torno a la producción de memoria con respecto a lo sucedido durante 
la última dictadura militar argentina, todos estos fueron definidos en función de un 
objetivo en común (o, más bien, una serie de objetivos semejantes pero diferentes). 

En este sentido, se han podido advertir ciertas conexiones entre las disputas por el 
espacio simbólico de la memoria colectiva a partir de las políticas de los Estados por 
la memoria. A su vez, el concepto de trauma y sus significaciones dispares me permitió 
hacer uso de ciertos elementos psicoanalíticos para el análisis histórico y antropológico, 
en vista de las críticas realizadas a los parámetros definitorios de lo común y lo extraño 
que establece el término. Por último, la fusión exegética de estos tres conceptos fue 
lo que permitió analizar el testimonio editado de Mario Villani más allá de su lectura 
lineal, para acceder a un ida y vuelta entre el relato y los contextos de su producción, 
haciendo hincapié en las políticas estatales que fue atravesando la generación de tes- 
timonios en relación a la memoria y a la voluntad de justicia. 

Es interesante notar que cada testimonio aporta elementos en común y aspectos 
disímiles, admitiendo su carácter de ‘verdad subjetiva”, a medio camino entre la realidad 
y la persona, como testigos en perspectiva. No por ello quiero decir que el testimonio es 
menos verídico que cualquier otra fuente. Todo lo contrario, toda fuente es producida 
por una subjetividad interpelada social y temporalmente. Lo relevante es advertir si 
existen mecanismos por fuera de la producción del testimonio que tiendan a legitimar 
o anular la veracidad de las voces expuestas, como hemos observado en la utilización 
de los traumas como un modo de transformar a las víctimas en pacientes, de sujetos 
activos a sujetos medicalizados. 

Todo esto apunta a establecer el rol y la incidencia que tienen los Estados en la 
resolución de los conflictos por la memoria y la justicia. La sociedad toda siempre fue 
una víctima mayor que la suma de las experiencias individuales de la dictadura. Los 
reclamos por los juicios y la utilización de los testimonios no sólo son en función de 
evitar que ello vuelva a suceder en forma real. También son el camino de la reparación 
simbólica para evitar la reactualización psíquica del horror y comenzar a construir la 
memoria desde otro lugar, la certeza de la justicia. 
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RESUMEN 


La etnografía es una dimensión investigativa por sí sola, con su enfoque particular y distinto 
a demás dimensiones del proceso investigativo. Nos informa más sobre las constituciones 
de los sentidos de significados de los fenómenos sociales tanto del investigador como de lo 
investigado. Nos plantea, del mismo modo, la importancia de la dimensión epistemológica y 
teórica de las investigaciones por encima de lo metodológico y las técnicas de recolección de 
información. Subraya la importancia de la cosmovisión de donde surgen las investigaciones 
elegidas; ya sea desde la elección misma del fenómeno de estudio, como de las técnicas de 
recolección de información aplicadas, pasando por los influjos teóricos y metodológicos. Nos 
plantea por tanto que lo más importante en la investigación científica es la mirada y el influjo 
del investigador sobre el objeto de estudio, pues nos informa claramente más del contexto desde 
donde se analiza, que del objeto estudiado. Será a través de algunos ejemplos como el de la 
noción de “indígenas” que daremos cuenta de la heurística de la “ubicuidad hermenéutica” para 
la “objetividad” de las ciencias sociales actuales, heredera de una etnografía “colonialista”, y 
del neo-colonialismo de los etnografismos que sacralizan el detallismo del dato a ultranza, la 
observación y la visibilización de hechos descritos. 


Palabras clave: ubicuidad hermenéutica, etnografía colonialista, dimensiones investigativas 


ABSTRACT 


Ethnography has a research dimensión by itself, with its particular approach, different to all 
others pertaining to the research process. It gives us more information on the way social phe- 
nomena’s meanings are born, both relating to the researcher and to what's being investigated. 
At the same time, it shows us the importance of the epistemologic and theoretical dimensions 
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of research above methods and information data-collection techniques. It underlines cosmovi- 
sion’s importance from which the selected researches are born, be it from the very selection of 
the research object as well as the data-collection techniques applied, including theoretical and 
metodologic influences. It thus shows us that the most important thing in scientific research is 
the researcher”s point of view and influence on the research subject, because 1t clearly informs us 
more about the context from which the object is analyzed than about the subject itself. Through 
some examples such as the notion of “natives” we will show the heuristics on the “hermeneu- 
tical ubiquity” concerning the current social sciences” “objectivity”, heir of the “colonialist” 
ethnography and the neo-colonialism of the ethnography that make sacred the ultimate detailed 
data, observation and visibility of the described facts. 


Key words: hermeneutical ubiquity, colonialist ethnography, research dimensions. 


I. La cuarta dimensión investigativa: la etnografía y la alternativa salida 
del sí mismo 


Una de las principales características de las ciencias sociales modernas de los siglos 
XVI al XX, no ha sido solo la búsqueda por generar conocimiento, común en la mayoría 
de otras disciplinas y saberes, sino más bien su enfoque y modos de llevarlo a cabo. 
En este sentido la peculiaridad de las ciencias estaría cimentada principalmente en su 
propuesta de investigación, cuyo objetivo primero es “explicar”, véase comprender 
la (s) “realidad (es)” en la que se vive, a partir de la descripción sistemática de las 
observaciones, buscando un distanciamiento metódico de las prenociones (Durkheim: 
1895), creencias y visiones filosóficas, religiosas e ideológicas a las cuales se perte- 
nece. La búsqueda de esta “objetividad” y “validez”sobre el mundo que nos rodea, 
se ha fundamentado en privilegiar la racionalidad particular de la ciencia, que “debe” 
neutralizar otras racionalidades espirituales existentes (Lloyd, 1974). Para ello, la 
ciencia ha instituido ciertos procesos de investigación que buscan garantizar, no solo 
la tan anhelada objetividad, sino una “comunalidad” en sus procesos de generación del 
conocimiento, de modo que se puedan constituir paradigmas académicos (Khun T.). 
De manera sucinta, véase esquemática, podemos hablar de cuatro dimensiones en 
el proceso de investigación interdependientes y complementarias, aunque ciertamente 
también autónomas. Siendo radicales (del griego ratios=raiz) la distinción de estas 
dimensiones en el proceso investigativo caro a las ciencias sociales se conforma por: 
1. la epistemológica (¿cómo se genera conocimiento?) la cual es una condición sine 
qua non en toda formulación investigativa de inicio, pues es a la vez generación de 
conocimiento, de saberes y acciones, que preceden las otras dimensiones investiga- 
tivas mencionadas (teórica, metodológica, etnográfica). Toda investigación parte de 
aquí, explícita o implicitamente. Esta nos habla de la sociedad en la que vivimos y de 
nosotros mismos a la vez, pues remite a la cosmo-visión (orden) con la que se percibe 
y concibe en un lugar y momento dados la naturaleza humana y los entornos. 2. La 
dimensión teórica (¿En qué resultan las implicaciones societales?), es aquella mirada 
y visión desde la que se busca indagar y reflexionar sobre las formulaciones hipotéticas 
de aquella cosmovisión del mundo (epistemología). Teos remite al dios que ordena 
(cosmos) el mundo según sus preceptos y miradas (teoría). Por tanto, lo teórico en las 
ciencias, significa en términos metafóricos todas las diferentes miradas de los dioses 
(teos) que puedan formularse desde un cosmos- (orden) específico (epistemología) de 
lo humano y del entorno. Vale insistir por tanto, que en los procesos de investigación, 
la dimensión teórica (miradas) se ve precedida de la dimensión epistémica (orden), al 
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tiempo que casi siempre lo teórico se ve acompañado y seguido innegablemente por 
la tercera dimensión de investigación. 3. La metodológica (¿cómo relacionar miradas 
con hechos?). En este caso, a manera de metáfora lo metodológico serían los lentes, las 
gafas que uno se pone y a través de los cuales se decide tratar las miradas y la visión 
del mundo de referencia (dimensión teórica). Aquí se busca aplicarle a esa visión los 
lentes más adecuados a lo que se desea mirar (metodología). Por tanto también habría 
diferentes metodologías (lentes) de las teorías (miradas) establecidas. Evidentemente, 
a partir de estas metodologías se elegirían las técnicas de recolección de información 
más adecuadas para acercarse al objeto de estudio, de modo que siguiendo la metáfora 
óptica aquí planteada, éstas representarían el abanico de posibilidades que nos ofrecen 
las biometrías de lentes existentes, y los diferentes niveles de polarización y progresivi- 
dad ofrecidos, sin olvidar la gama de materiales y modelos disponibles en el mercado. 
Esta metáfora óptica del proceso investigativo ilustra bien que la cosmovisión del 
mundo (el orden de las cosas) da cuenta de la dimensión epistemológica; las miradas 
metaforizan aquellas teorías propias de cada ser humano; mientras que los lentes dan 
imagen a las metodologías que se usan para ver “mejor”.! 

Dicho esto, nos queda mencionar la cuarta dimensión. 4. La etnográfica, que en 
concreto es un recurso “pragmático” del proceso investigativo para salir del “consultorio 
oftalmológico de la ciencia” y simplemente “tomar la cámara visual”.? La etnografía, 
como instrumento “científico” plantea la posibilidad de ir directo al campo y objeto 
de estudios, al terreno, sin “ocuparse” por la indagación, clarificación o aseveración 
de las demás dimensiones del proceso investigativo mencionadas. De alguna manera 
se trata de una dimensión menos pensada pero con una demanda de labor más “ar- 
dua”, pero menos prevista en lo que compete al ortodoxo proceso de investigación. 
¡Que quede claro, la etnografía en el marco del proceso de investigación no tiene 
un estatus de ejercicio descriptivo de menor rango, sino como una dimensión en sí 
misma en el proceso de investigación, completamente autónoma de las otras tres 
dimensiones mencionadas, y que permite saltarse estas tres primeras; por decirlo así, 
en la generación de conocimiento! Lo anterior sin duda, crea problemas porque por 
mucho tiempo se planteaba que la etnografía era como una herramienta al servicio del 
dato, una sub-ciencia, confundiéndola con una monografía, cuando en realidad es una 
manera de comprender la acción (incluyendo la del investigador).* En otras palabras, 
la etnografía es una dimensión alternativa en el proceso investigativo para salir de 
sí mismo. Es un recurso más en este ejercicio disciplinario. No es por nada que cada 
vez más y de manera recurrente la popularidad de su uso se acrecienta en los procesos 
de investigación de las ciencias sociales. Como veremos adelante la sacralización del 
dato, en este caso, cualitativo, también ha contribuido a esta popularidad académica. 


1. En esta reflexión dejamos de lado el tema de la esfera política o de la ciencia aplicada en el proceso de 
investigación. Mencionemos solamente que el término de ciencia aplicada en la academia actual, designa jus- 
tamente ese paso de una dimensión conceptual del mundo (epistemológica-teórica-metodología: ciencia básica) 
a su aplicación efectiva en el cotidiano y en situaciones concretas de acción (políticas públicas fundadas en 
investigaciones científicas: ciencia aplicada). De alguna manera se trata de todo lo que incumbe la aplicación 
de la ciencia básica a políticas públicas concretas. 


2. Para entendernos mejor en esta idea, usemos una vez más una metáfora y pensemos la dimensión etnográfica 
como una cámara cinematográfica con todo y su proceso de edición que se usa a su propia conveniencia e interés. 


3. Al respecto Georges Lapassade, arguye que el investigador, particularmente el etnógrafo tiene como tarea 
“reconstruir estas interpretaciones de los miembros (de un grupo social) al ponerse en su lugar”, lo que implica 
justamente “el examen de las interacciones y de las interpretaciones de los actores y de sí mismo” Georges 
Lapassade con Vito D' Armento: 2007). 
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Ahora bien, si la dimensión etnográfica es más del tipo pragmática de todas las demás, 
no significa que en ella no exista en su haber epistemologías, teorías y metodologías 
intrínsecas en su mismo proceso de elaboración. Se trata de un enfoque en sí mismo, 
que hace uso de diferentes técnicas de recolección de información para su ejercicio, 
sean cualitativas y/ o cuantitativas (historias de vida, encuestas orales, entrevistas, 
dibujos, bitácoras, cuestionarios), y en su aplicación moviliza “inconscientemente” 
dichos ordenes, miradas, lentes. 

La etnografía en este sentido es justamente un entramado del conjunto de las tres 
dimensiones anteriores que no se han podido elucubrar, y que a través del detallismo 
descriptivo se busca establecer. De alguna manera, hacer etnografía es como empezar 
el proceso investigativo desde una dimensión completamente opuesta de la triada que 
le precede, desde la intuición misma del estudioso, partiendo de sus más profundos 
valores, principios e ideas del mundo, aunque no se tenga claridad de ellos. La dimen- 
sión etnográfica es pues el proceso investigativo inconsciente del conocimiento que 
busca con el trabajo específico de la observación-descripción a detalle de un objeto 
estudiado, desvelar aquellas epistemologías, teorías y metodologías de las que está 
culturalmente impregnado el investigador. Percibamos la etnografía como una simple 
presentación de hechos detallada del fenómeno de interés y desde el lugar del presen- 
tador mismo, pero donde se puede ir esclareciendo a través de este ejercicio el orden 
(cosmos) de las miradas (teos) y los lentes (metodologías) subterfugiamente usados 
por el investigador. 

En este proceso, el principio capital de la etnografía es ciertamente la descripción, 
a través de diversos recursos existentes (visual, idiomático, oralidad, etc.), del cual el 
más privilegiado ha sido el del idioma escrito, herramienta mediadora entre la obser- 
vación y la interpretación, el pensamiento y la representación. La etnografía busca así 
la movilización de las miradas para situarse (in situ) y poner en obra la espacialidad 
y temporalidad de los lugares, experimentados e interpretados. Vale recordar que las 
ciencias sociales y humanas movilizan los marcos del conocimiento y reconocimiento 
de valorizaciones simbólicas que se producen en las interacciones en sociedad en el 
seno de grupos, entre y alrededor de ellos. De ahí la necesidad de hacer evidente el in- 
terés de describir las sociedades, no solo desde su territorio material, sino el inmaterial, 
como los sentimientos/ sentidos de pertenencias, los afectos, las memorias grupales, la 
conformación de poblamientos a través de símbolos, en conjunto con la comprehensión 
de las lógicas de los miembros de los grupos desde simbolismos institucionalizados 
(oficios, técnicas de acercamiento a los materiales, saberes transmitidos, lenguas, rela- 
tos, leyendas, modos de vida, identidad de territorios, participación en la localidad) y 
todo ello para generar, sobre todo, conocimiento de nosotros mismos y nuestro entorno 
de experiencia (ubicuidadhermenéutica). 


II. La ubicuidad: primer principio heurístico de la dimensión etnográfica 


La manera como desde sus inicios la etnografía, al menos la europea, ha buscado desa- 
rrollar esta ubicuidad presente y localista ha sido, al recurrir a técnicas de recolección 
de información, con monografías al estilo de un Frederic Le Play (s. XIX), a aquellas 
de principios del siglo XX, que se asociaban a técnicas de observación participante, y 
a las vivencias mismas del investigador en el lugar de estudio. Ello no es más que lo 
que supondría ser en la actualidad una etnografía de base que describe la socialidad 
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vivida.* Son todos éstos insumos innegables en el quehacer de saberes en el proceso de 
investigación de la etnografía; aunque no es ni en el ejercicio de la observación, ni en 
el de la visibilización de los hechos mismos donde se cimienta su heurística (utilidad) 
para las ciencias sociales, sino en la descripción de la relación entre cada uno de los 
procesos del pensamiento del objeto de estudio y del que objeta (el investigador). Esto 
es la ubicuidad. 

La principal tarea de la etnografía, en su búsqueda de principios imparciales inves- 
tigativos científicos, es justamente la ubicuidad entre el objeto y el objetador. Se trata 
de la toma de conciencia del espacio-tiempo/ lugar-contexto, tanto de sí mismo, como 
del enfoque científico de uso, así como del momento de observación. 


La heurística actual de la herencia colonialista decimonónica a la etnografía 


Recordemos que las ciencias sociales que recurren a la dimensión etnográfica como la 
antropología, la etnología y la sociología, han sido herederas del moderno colonialismo 
decimonónico europeo, lo cual ha significado que estas disciplinas adquirieran en su 
labor actual objetivos, valores y perspectivas especificas a su cultura de proveniencia 
histórica y geográfica (occidente). En ese entonces la etnografía buscaba dibujar lo 
más enteramente posible las características del Otro, del local, del colonizado, de 
modo que en la metrópoli se pudiera generar una idea lo más clara posible de aquello 
que se dominaba fuera de los espacios de la metrópoli. El método etnográfico de esa 
época, más que interesarse por conocer al Otro en sus significados e interacciones in- 
ternas, buscaba observar y hacer un dibujo del Otro para tener un panorama más claro 
de su dominación, y buscar su perpetuación.* El objetivo etnográfico colonialista no 
suponía entender al Otro desde su localidad, sino desde la localidad del imperio y/ o 
metrópoli. Es por demás dicho y sabido que la etnografía decimonónica buscaba dar 
reportes, descripciones, fotografías del otro, del extranjero, del extraño, para tener 
mejores utensilios de dominación; el tema en la actualidad, sería aceptarlo y empezar 
la etnografía actual desde ahí. 

A este respecto, parafraseando a Georges Lapassade en un clásico libro, decía 
que: “nuestro objeto de estudio, es el field work” (Lapassade G., 1991). En esta obra 
presenta un manual metodológico del “breaching” (situasionismo), buscando con ello 
romper con anti-colonialismos propios de la academia moderna. Esta postura del situa- 
sionismo retomaría, por tanto, los enfoques y objetivos heredados de las prácticas de 
los antropólogos “colonialistas” del siglo XIX, y del tipo de escritura de segundo nivel 
que se hacía entonces sobre culturas distintas de la occidental, verbigracia, los relatos y 
descripciones de los viajeros, misioneros, las bitácoras de viaje, así como documentos 
elaborados por los administradores coloniales que, en realidad no eran más que inter- 
pretaciones de lo ajeno, de lo Otro, desde el punto de vista del que colonizaba, visual 
o materialmente los lugares y pueblos. Lo interesante aquí, es que dichos escritos nos 
hablaban más de la cultura colonizadora y de esa modernidad decimonónica, y menos 
de las culturas locales descritas. Eran visiones simbólicas de Occidente para con el 


4. Quizá se trata del regreso de tales entidades, que constituirían el ideal comunitario de la socialidad de 
hoy: una sociedad por fuera o al lado del Estado; un espacio social vital que tienen una autonomía específica. 
Cf. (Maffesoli Michel, 2014). 


5. Recodemos que las primeras etnografías eran hechas por “etnógrafos” de los imperios europeos occiden- 
tales, sobre sociedades periféricas (étnicas) y ello incluía a los migrantes en las urbes de los países dominantes 
o colonizadores. 
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Otro, y va de suyo, no se necesitaban justificar con eufemismos políticamente correctos, 
pues se pensaba sin examen de consciencia que el punto de referencia de estos apuntes 
era el de la llamada cultura superior occidental de donde provenían las descripciones.* 


La plusvalía etnográficamente agregada 


Este solipsismo antropológico de occidente, ha sido criticado y pasando de moda fue 
reemplazado por otro solipsismo cultural, que es el del cientismo etnológico contem- 
poráneo, que no es más que una especie de conmiseracionismo o candidismo hacia las 
poblaciones “exóticas” estudiadas, que terminan por legitimar y argumentar todo tipo 
de intervencionismo (sobre todo desarrollista) para salvaguardar la “cultura” de dichos 
pueblos, ilustrado con la etnología de los “pueblos originarios”. Ciertamente, aquí se 
trata menos de incluirlos en un proyecto del mundo establecido, y más de entenderlos 
por su “diferencia”. No se trata de que “muchos mundos quepan en un mundo”, sino 
de que un mundo quepa en todos los mundos. 

En la actualidad no es políticamente correcto decir que se hacen monografías 
etnológicas de pueblos primitivos o autóctonos por razones colonialistas, sino decir 
que se elaboran más bien estudios antropológicos en nombre de la ciencia, alejados de 
estas valorizaciones políticas de antaño, y con ello han pasado a ser “indios, indíge- 
nas, primeras naciones, originarios”. Pensamos que este desarrollo de términos refleja 
discursos adaptados a la época que se vive del “políticamente correcto” (eufemismos), 
sin resolver el problema metodológico de las esquematizaciones conceptuales que se 
ha producido por esta supuesta “objetividad” etnográfica adquirida, al considerar que 
los pueblos de estudio son sociedades valóricamente iguales, sin que ello signifique 
que se les deje de diferenciar étnicamente del resto de los miembros de una sociedad. 
En otras palabras, las etnografías actuales del políticamente correcto (etnografismos) 
han perdido su carácter “objetivo” colonialista que era el de hablar del Otro colonizado 
desde el punto de vista del etnógrafo, para generar conocimiento; no del Otro, sino del 
que observa y describe; no del objeto de estudio sino del objetador del estudio. 

Nos preguntamos si esta lógica no es más que otra forma de colonialismo académico 
en su supuesta comprensión como grupos, velado esto por un moralismo del bien estar, 
donde se busca poder ayudar a los pueblos estudiados, y llevarlos así, al sendero del 
progreso, del bien, de la civilización o incluso buscar su conservación, véase su pre- 
servación en territorios designados especialmente para ellos.” En México, por ejemplo, 
por más que no se les busque discriminar en las consideraciones académicas, cuando se 
habla de “indígena”, en términos metodológicos, en realidad ya se les adjudica, sobre 
todo, para aquel que emite y escucha (comunidad académica), una idea de un ser huma- 
no específico con un comportamiento particular (idílico o condenatorio) diferente del 
progresismo de “Occidente”; y esto independientemente de lo que en realidad pudiera 
ser y constituirse un ser humano a partir de la interacción con la diversidad del día a 


6. Más adelante en el siglo XX, la mirada no cambiaría aunque el discurso sí lo haría de alguna manera, 
pues el etno-neocolonialismo se aplicó esta vez a las poblaciones autóctonas internas y ya establecidas en el 
territorio: las llamadas primeras naciones. Uno de los precursores fue Boas (antropología de la cultura), quien 
escribe su propio estudio sobre los indios del norte de E.U.A., decidiendo irse a vivir con ellos, aprender su 
lengua, para tomar parte de su vida cotidiana con el fin de documentar el llamado “estar dentro” de la cultura. 


7. Lo mismo se puede decir con el tema de las políticas culturales, que terminan por convertirse en catálogos 
de diferencias étnicas, sin que ello deje de fomentar las miradas compasivas o de auxilio a estas poblaciones en 
desventura, y que ahora son supervivientes de una Modernidad ya en implosión. 
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día.* Existe en la conceptualización misma de “indigenas” ciertas esquematizaciones 
y generalizaciones que aunque los mismos miembros de estas poblaciones la usen, no 
le quita (a esta noción) el carácter de colonizada, y su carácter descriptor de supuestos 
comportamientos estables y estructurales (estigmas positivos y/ o negativos...) de los 
pueblos que suponen abarcar.? Ya ni mencionemos otros conceptos que pretenden des- 
cribir a “lo universal”, características de estos pueblos, como aquellos de: “sociedades 
sin Estado”, “zonas de refugio”, “lugares de origen”, “re-significaciones colectivas”, 
“reciprocidad simbólica”; que no son más que conceptos que se encuentran en los 
idiomas de las mismas poblaciones de estudio bajo otros nombres y otros significantes 
(tequio, pacha mama, faena, etc.), pero que curiosamente no se usan en la academia en 
tanto que paradigmas de las ciencias etnológicas o antropológicas, sino por lo contrario 
se traducen a nuevos conceptos “académicos”, los cuales terminan siendo de uso uti- 
litario científico, pues justifican a posteriori el financiamiento. Sin duda la noción de 
“indígenas”, es un concepto emblemático de estos fenómenos cientistas colonialistas 
de larga data. 

En otros términos, estos conceptos surgidos de etnografías y monografías “anti- 
colonialistas”, y que suponen validar científicamente los estudios antropológicos y 
etnológicos, han terminando siendo vocablos mercenarios de auto beneficio académico, 
disciplinario e institucional de la ciencia de Estado. ° 

Hemos pasado, en términos académicos y disciplinarios de una relación de co- 
nocerse a sí mismo a través del Otro para mejor dominarlo (etnografía colonialista), 
a un conocer al Otro para ayudarlo, para civilizarlo (etnología mercenaria). ¿No es 
justamente esto lo que un Rousseau plantea en su conocido libro de Emilio, es decir, 
pasar al pueblo de la barbarie, a la civilización a través de la educación?''En resumen, 
los métodos de observación trabajan no sólo con los llamados “pueblos primitivos, 
autóctonos, originarios, etc.”, sino que se han aplicado a la cultura de los habitantes de 
un barrio de una gran ciudad, pero ello no ha impedido que se generen más estigmas 
en el conocimiento de las poblaciones de referencia. 


8. Hay quienes por ejemplo, se permiten hablar de los otomíes contemporáneos (pueblos milenarios de la 
familia lingúística Otopame en la región central de México) bajo interpretaciones psicoanalíticas jungianas de 
mitos arcaicos (Galinier, Op. cit.), aunque en ello, para honorar al políticamente correcto, no dejan de justificar 
sus augurios emancipadores hacia la civilización, con las argucias argumentativas de que estas poblaciones 
están inmersas en una alienación cultural sufrida por una modernidad enfermiza, que los oprime CF. (Galinier, 
Jacques, 1990; Augé Marc, 1994; Perez Lugo, 2003). 


9. En diversos medios la noción de indígena se refiere a “pobre, indigente, marginado, y eso sí con mucha 
cultura”. 


10. Este es el origen del etnocentrismo, y para dar cuenta de ello solo basta con rememorar los relatos de unos 
“condenados de la tierra” de F. Fanon. Esto se ha visto reforzado con la invasión de lo políticamente “correcto” 
a las esferas de la academia. 


11. Estas investigaciones no se limitan a los llamados “indígenas”. La obra de Paul K. Kellogg, en los Estados 
Unidos encabezó una extensa investigación sobre los trabajadores de la industria del acero, condiciones extremas 
de trabajo de los ciudadanos de Pittsburgh. Cf. Georges Lapassade, 2000; Maglie Lecce, 1994. Lo interesante 
para nuestro caso de análisis acerca de los antecedentes del enfoque de la etnografía es que en estos estudios se 
vehiculaban principalmente dos puntos analíticos; por un lado la frecuencia de los estudios de esa “gente pobre, 
marginada, explotada, inmigrante, en suma: divergente y exótica”, con el fin de integrarlos al progreso, que no 
dejo de crear una supuesta distancia con el “objeto de estudio”, misma distancia que legitimaba implícitamente 
la distancia con el supuesto “ideal de bienestar” de las otras poblaciones en cuestión (enfoque colonialista). 


12. Por ello, pensamos que no habría diferencias entre alguna monografía contemporánea hecha a las “tribus 
urbanas” (emos, darketos, hipsters, fresas, nacos...), donde en efecto se describen parámetros de usos y cos- 
tumbres y formas de actuar, aunque éstas solo queden como formas estáticas de ciertos grupos en momentos 
específicos (descriptores momentáneos), y no como situaciones determinadas y cristalizadas que a la larga 
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Etnografía: la lógica relacional presente desde lo local 


La etnografía, por tanto es una dimensión cuyo mestizaje científico ha contribuido a 
la valorización de la descripción de la ubicuidad. Se trata de una heurística de la ubi- 
cación tanto del que observa como del observado o lo observado. Como su nombre lo 
dice, no es más que la grafía (rasguño) de lo etnos, es decir el esbozo, la descripción 
de lo local, del grupo alrededor de lo central.'*Esto no es más que lo que se conoce 
como hermenéutica, que básicamente es la lectura de textos y su interpretación desde el 
contexto geo-temporal de lectura. En este sentido, el Otro es contexto y pre-texto en el 
proceso de investigación para verse a sí mismo, la sociedad y tiempos de pertenencia. 
Desde este enfoque, la etnografía fungiría más bien para neutralizar el etnocentrismo 
que se crea y se ha creado en muchas de las propuestas antropológicas y etnológicas 
de los últimos decenios. 

Por ello el ejercicio de la etnografía actual supone e insiste que estas vivencias, 
experenciaciones del investigador, contarían previamente con la concientización de que 
el investigador trae consigo epistemes (sus ordenes de sociedad) con los que “observa” 
y mira su objeto de estudio (teorías), y que solo desde esta concientización se podrá dar 
cuenta de su mismo subjetivismo, y por tanto alcanzar cierta objetividad (ubicuidad 
hermenéutica a partir de la descripción a detalle). Esto significa desenraizarse de sí 
mismo y de sus propias investigaciones, para generar conocimiento, más sobre nosotros 
mismos que sobre las poblaciones de estudio. 

En suma, la herencia del colonialismo al enfoque etnográfico sería la de suponer 
que estas vivencias, experenciaciones del investigador, cuentan mucho para la concien- 
tización, de que el investigador trae consigo en su ejercicio de descripción epistemes 
con los que “observa” su objeto de estudio, y que solo desde esta concientización se 
podrá dar cuenta de su mismo subjetivismo (objetividad). 


III. La observación no hace ciencia etnográfica 


Georges Lapassade como representante icónico de la etnografía contemporánea eu- 
ropea, sin duda heredera de este colonialismo cientista, pero por lo mismo buscando 
romper con ello al admitirlo en primera instancia, manifiesta un verdadero interés en 
el dispositivo de la observación, pero más que por la observación en sí, por lo que de 
ella emana para el mismo investigador, permitiendo supuestamente dos resultados: 
a) un interés emotivo colectivo en las personas y sus condiciones de vida; b) una 
conceptualización propia que se acumula lentamente desde el interior del objeto de 
estudio y del investigador, donde por así decirlo, germina la observación paulatina y 
subjetiva de su mismo objeto de estudio. La observación, desde esta mirada, es un 
situamiento del investigador en su propio lugar-entidad de estudio, en ese contexto 
cultural, al establecer relaciones con los interlocutores del que forman parte. De ahí la 
necesidad de registrar los hechos que observa, interpretándolos con el fin de darle un 
sentido, particularmente a lo que el observador busca, y no lo que suponen buscar o 
entender sus “objetos de estudio”. La observación no excluye el uso de herramientas 


describen supuestos comportamientos estables de los concernidos, tal como sí sucede con los pueblos llamados 
étnicos-indígenas. 


13. Par una definición y reflexión de la noción de Etnicidad véase Gutiérrez-Martínez Daniel y Clausen 
Hellen, 2008). 
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como la conversación de la entrevista y también el uso de materiales escritos, tales 
como los registros, expedientes, cartas personales, las autobiografías, diarios, véase 
encuestas y demás. Donde el objetivo primero sería el “sumergirse en una situación 
creada teóricamente por el mismo investigador a través de la observación” (Blummer, 
1960). Aquí encontramos sin duda, la posición de la Escuela de Chicago, donde bajo 
el cimiento del interaccionismo simbólico, se hace de la observación el lugar donde 
el investigador habla de sí mismo y de su realidad creada de lo Real; aquella que él 
supone percibir.'*Esto es hacer ciencia, es decir, uniéndose al objeto de estudio no 
significa entrar en una situación observada, sino afirmar su propia subjetividad con 
herramientas de neutralidad valórica. Participar en un lugar de observación significa 
tener la capacidad de captar la idea del cómo los actores en una situación social se 
sienten pertenecer, interpretan y actúan bajo el ejido y/o influencia de la mirada del 
investigador y del contexto producido por el “observador”. Habrá que aceptarlo, y con 
ello encontrar objetividad de nosotros mismos: somos inventores de realidades de lo 
Real. De otro modo, es como si se estuviera en una situación sin realmente entrar en 
ella, con el supuesto objetivo de preservar la claridad y la capacidad verdadera de la 
lectura que uno mismo se formó. Esta posición, no carece de fundamento, ya que ser 
un observador no significa convertirse en el objeto observado, sino entrar en relación 
emocional con el objeto / sujeto de estudio que uno mismo ha creado; entrar consigo 
mismo como parte del objeto de estudio (Lapassade, Op.cit.). En este sentido Blum- 
mer (Op., Cit.) plantea una cuestión fundamental para la etnografía, al decir: ¿Cómo 
encontrar un equilibrio entre la instancia de llegar lo más cerca posible del objeto de su 
investigación y no ser absorbido por ella misma; por nosotros mismos? Desde nuestro 
punto de vista esto se resolvería, al aceptar y concientizar que uno mismo ha construido 
esa realidad, y que solo se es una parte de lo Real, en un momento dado y específico 
de nuestra realidad." Lo válido de estos estudios es la importante información que 
nos brindan los etnólogos modernos de su propia Modernidad y su mirada (teoría) del 
Otro. Aquí sin duda no estamos lejos de los principios de una etnología colonialista de 
antaño, que buscaba documentar cómo la Metrópoli podía actuar frente al dominado. 
En ese sentido, la observación es básicamente una “tertulia”, donde uno formula las 
preguntas y es, por tanto, también a su vez el que se está formulado a sí mismo, por las 
herramientas proporcionadas por nosotros mismos. ¿Cómo funciona el investigador 
hacia el sujeto observado, con el que mantiene un diálogo?. Esta mirada de la etnogra- 
fía colonialista, se contrapone con el epitafio que dice que: el observador objetivado 
rechaza tomar el rol del actor en consideración, y se reduce a un simple avatar, lo que 
sería una forma aún peor de subjetivismo, pues está en realidad rehusándose a captar 


14. Al respecto, recordemos al Malinowski, que siguió a F. Boas, quien estaba convencido de la necesidad de 
que el investigador se quedase mucho tiempo en la empresa investigativa con la intención de estudiar, aprender 
el idioma y participar en algunas de sus actividades, y con ello obtener la supuesta objetividad deseada. Lo más 
importante para nuestra reflexión es justamente dar cuenta de qué manera la misma observación participante por 
mucho que se impregnara de años de estancia en el lugar de estudio, las monografías realizadas hablarian más 
de las interpretaciones de lo simbólico de los investigadores que las producen, y por ende del lugar de donde 
las interpretaciones surgirian; más que de lo que realmente consistiesen los comportamientos de la población 
en cuestión. 


15. Lo anterior no está lejano de las “confesiones” emitidas en el Diario de campo de Malinowski (1989) 
donde se refleja bien su hartazgo y enfado de convivir con los grupos que tanto describió, lo que no dejó de 
tener impacto en sus postulados académicos. 
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el proceso de interpretación cual se produce en la experiencia del actor sustituyéndolo 
con sus propias conjeturas. '* 

Empero hay que tomar en cuenta que lo importante no es la sacralización del 
terreno de estudio, sino la concientización del lugar del investigador en su proceso 
investigativo cuya etnografía es solo un medio de llegar a ello. Se propone con esto 
una negociación constante en el proceso investigativo entre orden (episteme) mirada 
(teoría), lentes (metodología) del investigador y del investigado. Se trata de no ir como 
el iluso inocente “going as a native” frente a sus objetos de estudio, o querer empatizar 
como si se fuese parte del miembro de la comunidad, pues se termina tarde o temprano 
por perder la comprensión de su propia hermenéutica." En general se trata de dar cuenta 
de cómo lo social se construye a través de interacciones complejas entre los actores 
que desempeñan un rol y donde se juegan relaciones de fuerza en movimiento, junto 
con la mirada y lo observado por el mismo investigador. En esta acuidad de la mirada 
no se trata de descubrir la cultura, sino de la comprensión de los caminos que llevan a 
esa posible cultura tomando en cuenta los impasses que se atraviesan, se producen, se 
generan... en el recorrido mismo del investigador. 


Observación y sacralización del dato: 
la visibilización de los hechos no hacen ciencia 


Para ser coherentes con la tradición científica, un dato llamado hecho o fenómeno, 
no hace la realidad de la investigación, sino aquello del por qué pensamos que sea un 
hecho, fenómeno o dato dignos de analizar.'*Lo que hace ciencia es aquella realidad 
que consideramos ser Real. Una realidad es la marca de la interpretación de lo Real 
de una disciplina, corriente, escuela de pensamientos; por ello “las Ciencias Sociales 
acceden a un ámbito de realidad “pre-interpretado” o constituido reflexivamente (en 
parte), y encuentran así un marco de sentido, que deben asimilar y (re)interpretar” 
(Selgas García, F. J.: 1992). La etnografía modifica la realidad que estudia: que es la 
vocación crítica de la ciencia social de sí misma. 

En suma, lo que se pensó sería una inclusión directa, protagonista de la descripción 
etnográfica integrada en el campo de estudio (fieldwork), terminó siendo, no obstante, 
una preocupación de equilibrio metodológico, donde se trata de una negación fenome- 
nológica, a saber la diversidad y la interacción siempre yaciente en la generación de 
sociedad. No es la supuesta descripción a detalle, la que hace ciencia, sino un instinto 


16. Esto va a la par para los que con frecuencia se manifiestan al decir: que con los simples números o 
estadísticas se es “objetivo”, se describe lo real, se es “científico”, cuando claramente la elección de los datos, 
su acomodamiento tienes per se lentes con valores propios; es decir los resultados de los números mismos 
son subjetivos en sí. Ello evidentemente no desdeña que el mundo social tiene una constitución objetiva en sí 
misma: por ejemplo, una mesa de madera existe en concreto, lo cual no impide que para un bailarín signifique 
un estrado para la expresión artística, para un pensador un escritorio, o para un luchador de la WWE una tabla 
para romperle las costillas a su contrincante. 


17. Esto es justamente uno de los aspectos que se le achacan a las “investigaciones” de un Carlos Castaneda 
(1972). Su trabajo, nos dice mucho más de la modernidad de los “occidentales” acerca del consumo de altera- 
dores de conciencia, así como sobre la seducción que ejerce una lógica de “pueblos tradicionales” frente a la 
saturación de una modernidad progresista. 


18. Remitirse a un aspecto técnico de recolección de información para definir una disciplina no es solamente 
ignorar las reglas básicas de la investigación científica, en donde la técnica no resuelve ni define los envites de 
la labor científica, sino que también es sacralizar la obtención del dato enunciativo de una realidad interpretada 
y situarlo por encima del episteme. Esto va para todas disciplinas científicas, al respecto véase el contundente 
libro de Chambers, (1998). 
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de conservación de las ciencias ante lo que se había negado en la sociedad, que es la 
interacción de lo local en la diversidad, y ello incluyendo al mismo investigador. No se 
trata de hacer una síntesis o economía de las interpretaciones de los actores sino de dar 
cuenta que las interpretaciones son los elementos simbólicos que nos permiten entender 
porqué una interacción tiene sentido y cómo genera sentido entre los involucrados. 

A. Giddens denomina esto bajo la etiqueta de “conocimiento mutuo” lo que supone, 
reconstruir el papel que se cumple dentro de los procesos sociales que se están estu- 
diando (Selgas García: 1994). El conocimiento legado es así introducido como un dato 
más en la indagación científica; dato crucial no obstante, ya que a través de su intro- 
ducción en la investigación las conductas de los sujetos son reconstruidas en el interior 
del campo de significados y del sentido común (entendido como este mismo saber que 
se ve sometido a una crítica constante en cuanto a su consistencia interna y externa: 
a su verdad o validez intrínseca), que los mismos sujetos junto con los investigadores 
asignan a su acción. La teoría de la estructuración de Giddens, nos dota por ejemplo de 
un marco conceptual apropiado para afrontar las dificultades de la compleja relación 
entre nuestras teorías y las que construyen los propios sujetos sobre su vida social, a 
través de la idea de la doble hermenéutica, donde participamos de igual modo como 
“observadores-observados”. Ponemos así de manifiesto que la doble hermenéutica no 
es tanto una cuestión teórica, sino un fenómeno fáctico que se produce continuamente 
en la relación entre el proceso de investigación y los entes sociales observados. 


IV. Etnografía: estar a la altura de lo cotidiano 


La etnografía es por tanto una disciplina que ciertamente se interesa por lo local, el pre- 
sente, lo simbólico, los significados, el momento mismo de la investigación, el entorno, 
las orientaciones colectivas, la interrelación con lo Otro y lo Otro (emociones), todo 
aquello que da cuenta de la mirada y enfoque que el investigador trae consigo mismo 
desde el inicio de la investigación. La generación de conocimiento está estrechamente 
relacionada con la observancia de la representación social que se construye en un 
contexto específico del espacio social (King, G., R.O. Keohane y S. Verba: 2000). Asi, 
los enfoques basados en estadísticas dan cuenta, no de una realidad social, sino de la 
representación social de un grupo específico en un momento dado, sea éste dominante 
o no. Por tanto, lo que nos proporcionan dichas estadísticas son los supuestos sobre 
los cuales parte tal o cual grupo para interpretar la situación social desde su mirada y 
con ello producir significados sociales, que correlativamente a la predominancia de su 
enfoque producirán representaciones y/o construcciones del mundo. Algunos científicos 
sociales podrían plantear que ciertas técnicas no son el reflejo pertinente de una muestra 
poblacional, cuando el objetivo es justamente dar cuenta de las representaciones sociales 
que el mismo investigador se hace de esa realidad que busca encontrar. Una vez más 
no son las técnicas de recolección de información (cualis o cuantis, estadísticas o no), 
las que hacen el objeto de estudio, sino los preceptos de donde éstas surgen.” 
Huelga decir que lo que se está estudiando con “objetos y/ o hechos humanos”, 
es inmaterial, es inaprensible y efectivamente escurridizo para las cuantificaciones 


19. Es sabido que los entrevistados, en una observación, tenderían más a responder de diferente manera frente 
aun locutor llamado lingúista, sociólogo, etnólogo, antropólogo, periodista, político incluso con el perfil oriundo 
de otro lugar. Al respecto, a manera de ejemplo, podemos mencionar cómo muchas veces en las entrevistas y en 
las técnicas cualitativas, las personas construyen un discurso que no va a la par con sus comportamientos, pero les 
genera un sentido de la acción el pensarlo y el hacerlo, incluso siendo contradictorios en el discurso y el accionar. 
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agregativas. De ahi que sea pertinente la ilustrativa imagen dada por Marshall Berman 
donde “todo lo sólido se desvanece en el aire”(1988). y que haya muchas formas de 
determinar lo que es una realidad social a través del cambio continuo que se genera en 
el seno de las interpretaciones mutuas entre investigador e investigado. Al respecto, 
podemos insistir en mencionar los argumentos de los estudios etnográficos más orto- 
doxos sobre las poblaciones étnico-indigenas en México, pues en estas investigaciones 
se arguye que si no se está en el campo de observación, al menos, años suficientes 
aprendiendo la lengua, las costumbres, etc., en suma, si no se “ensucian las botas” en 
la experiencia etnológica, ninguna explicación y análisis son pertinentes por lo que 
no se puede explicar cómo una sociedad interpreta, ve y vive el mundo, si no se vive 
e investiga in situ (Galinier: Op. cit.). El argumento parte del supuesto que, lo que se 
debe hacer en un proceso investigativo es explicar y determinar la manera en la que 
piensan y cómo se construyen dichas visiones del mundo, y así poder explicar los 
comportamientos, los discursos y las narrativas del grupo en cuestión. No obstante, 
dicho punto de partida puede caer en un solipsismo u ostracismo culturales no deseados, 
pues a pesar de que ciertamente se podrá comprender y entender mejor a una cultura 
cuando se le describe desde su lugar de vivencia (su hábitat), no deja de ser riesgoso, 
etnocéntricamente hablando, que las explicaciones ahí, terminen siendo interpretaciones 
del mismo investigador de lo que cree que es y piensa, la población en cuestión. Esto 
es más común de lo que solemos pensar, y basta con dar cuenta de todo el “catálogo” 
de investigaciones de corte antropológico y etnológico que suponen decir y plantear 
cómo y por qué actúan de tal o cual manera ciertos grupos, sobre todo si se llaman 
grupos “exóticos” por no decir “indígenas”. En la mayoría de las ocasiones, ciertamente 
los trabajos solo se remiten a la descripción de lo que se ve desde la mirada del etnó- 
grafo, y aquí el Diario de campo es de suma importancia para acompañar ese proceso 
investigativo; no obstante todavía es muy frecuente que más allá de la descripción a 
detalle cara a la etnografía, los apuntes y monografías de campo terminen por deter- 
minar causalidades o “fotografías” momentáneas comportamentales de los “objetos” 
estudiados, sin ni siquiera insistir sobre el lugar desde donde se hizo la reflexión y el 
punto de descripción en el que se realiza la investigación; sea que se trate de la mirada 
del funcionario-académico o del académico funcional. 

Entendamos aquí los supuestos del etnografismo a los que hacemos referencia; que 
laboran con base en la exacerbación de la descripción y en donde además se postula que 
para poder conocer, determinar los comportamientos de una población en específico es 
obligadisimo aprender la lengua, las costumbres, vivir ahí in situ, por mucho tiempo.” 
Ciertamente con esa vivencia etnológica, se podría percibir hacia dónde va la tenden- 
cia en la representación cultural de la sociedad estudiada, dependiendo del contexto 
en el que se vivió.? En estas descripciones exacerbadas se olvidarian las constantes 
y diarias inter-acciones que hay en cada momento entre personas y grupos, en donde 


20. Si partimos entonces de estos postulados para obtener “objetividad” en el proceso de investigación, esto 
significaría que el hecho de ser extranjero y vivir, por ejemplo, siete años en Francia en el seno de la sociedad 
francesa, aprendiendo su lengua y sus costumbres, nos permitirá explicar y determinar cómo piensan los fran- 
ceses, o cómo piensa la sociedad francesa en general, y esbozar por ende conclusiones sobre su idiosincrasia, 
aún aunque no se haya vivido toda una vida ahí. Nos meteríamos, sin duda, en un gran problema de opinión, 
que solo pasaría como una conversación de café, generalizante, y con falta de rigor académico. 


21. Los últimos relatos de un escritor como M. Houellebecq, justamente irían en este sentido. Véase Houelle- 
becq Michel, 1994; 1998; Las “Lettres persanes” de Montesquieu sería para nuestro estudio uno de los primeros 
tratados de etnografía con esta perspectiva, pues suponiendo el intercambio epistolar con un persa, Montesquieu 
retrata la sociedad de su época. 
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más que conformarse grupos étnicos específicos, se generan relaciones humanas con 
una multiplicidad de identificaciones, adhesiones, sentimientos y sentidos de perte- 
nencia donde son los factores humanos y antropológicos los que ligan a las personas 
y no las cristalizaciones políticas o simbólicas (lengua, territorio, religión, etnias, etc.) 
conceptualizadas desde los etnografismos. Empero, vale insistir al respecto, pues esto 
es justamente lo que se ha hecho con los mal llamados “indígenas” de ayer y de hoy; 
pues por más que se conceptualice su cultura como dinámica, el concepto mismo de 
indígenas (lo que eso pueda significar...) los ha cosificado; primero con la generaliza- 
ción supra étnica-cultural a la que los remite, después en razón de una generalización 
étnica-grupal que se lleva a cabo, como la de otomíes (como si todos los otomíes fueran 
los mismos), y desdeñando con ello el carácter identificatorio de la comunidad o del 
barrio que todo grupo social tiene, y que los conforma y moldea antes que lo supra- 
étnico grupal.” Pocas son las etnografias que detallan perfiles, por ejemplo, como el 
de una mujer Hñahñu (vertiente otomí) profesionista, artista, viviendo en la ciudad, 
sin alguna connotación de una “modernidad-indígena”, o fuera de cualquier contexto 
étnico-culturalista indígena de origen. Menos se describen como resultado, sobre la 
persona, del entrecruzamiento e interacciones diarias en una constante diversidad.” 

Para resumir lo aquí dicho, la etnografía es ante todo una dimensión investigativa 
por sí sola, con su enfoque particular y distinto a las demás dimensiones del proceso 
investigativo. No obstante, de alguna manera es la síntesis de todas estas dimensiones. 
Lo más importante en la investigación científica es la mirada y el influjo del investi- 
gador sobre el objeto de estudio, pues nos informa claramente más del contexto desde 
donde se analiza, que del objeto estudiado. 

Por ello el principio base de la etnografía es visibilizar, concientizar y analizar la 
ubicuidad desde donde se lleva a cabo la investigación (ubicuidad hermenéutica). Nos 
dice, que la comparación de las interpretaciones establecidas de los datos es lo que 
nos brinda información de la sociedad en la que se vive y desde donde se estudia. En 
suma, nos habla de los valores previos investigativos. Si bien “cada investigador es 
un mundo”, en el proceso de interpretación se encuentran a través de la comparación 
justamente la visión del mundo y de las relaciones humanas que se tienen de partida; 
y estos puntos “culturales” comunes, que son los remanentes de la investigación, son 
los que generan conocimiento de la sociedad, y no la veracidad o comprobabilidad del 
objeto de estudio. Finalmente la etnografía nos habla de la importancia de la interpreta- 
ción y comprensión de lo local, interaccional, emocional (pensamientos y sentimientos 
en convergencia), de cómo lo informal genera forma y constituye sociedad (lo formal). 
Se trata de estar a la altura de lo cotidiano a partir del análisis de los lazos simbólicos 
de las interacciones, de su reacción y retroacción. Esto es lo que la etnografía esboza 


22. Esto es justamente lo que se ha hecho con las monografías, para solo dar un ejemplo, de los comunidades 
otompames, donde a pesar de ser monografías detalladas y metódicamente rigurosas, con mucha información 
de mano, no ha impedido que se hayan generado esquematizaciones de lo que se supone ser toda la “macro- 
etnia” otomiana (si es que la hay). No obstante son pocos los otomíes que se ven reflejados, véase identificados 
con dichos monografismos que nos hablan más de las corrientes antropológicas y pensadores desde donde se 
escribieron dichas monografías, nos hablan más de un espíritu del tiempo y de imaginarios epocales académicos 
desde donde se escribieron. 


23. No se desdeña que en estas interacciones se trae consigo un habitus y/ o valores de su comunidad (San 
Agustin); sea ésta; hñahñu o parisina de origen, pero se cimienta y conforma en la constante interacción vivencial 
aquí y ahora de larga data. Así, una manifestación artística como el rock otomí, tzeltal, sick, es visto, general- 
mente como producto cultural exótico, más que como aportes interaccionales de la diversidad que circunda a 
un movimiento musical (rock). 
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como el núcleo duro del proceso de investigación y generación de conocimiento. El 
explicativismo es aquello que pretende explicar causas de ciertos fenómenos por sí solo 
y con la comprobación de dichas causas por medio de la observación y la exacerbación 
del dato, y desdeñar, véase negar el punto de partida interpretativo de donde surge dicha 
explicación. Como si el dato o la observación mismos fuesen independientes y libres 
de la mirada del investigador, grupo, escuela u corrientes de intervención. 

En este sentido, hay quienes suponen demostrar a través de la concomitancia y 
regularidad de los datos, de los números, de las estadísticas, de los indicadores, de la 
transcripción a detalle de las entrevistas realizadas, de la descripción etnográfica a 
ultranza, de la fotografía y/ o video puros sin edición alguna, mostrar “objetivismo y 
validez científica”, y por lo contrario terminan desdeñando el previo proceso de inter- 
pretación del investigador que constituye su realidad de lo Real del objeto estudiado. 
Aquí se ignora el etnocentrismo al que están sometidos perdiéndose justamente en la 
sacralización del dato que tanta ceguedad ha generado en los procesos investigativos 
con respecto a la supuesta objetividad de la ciencia, y con ello ignoran los moralismos 
que, para bien o para mal, se establecen en las políticas públicas y visiones del mundo. 
Las visiones del mundo empiezan desde el momento mismo de la elección del objeto 
de estudio. La validez de dichas interpretaciones entonces radica en la contextualiza- 
ción que se hace del fenómeno. Las interpretaciones contextualizadas interpretan y 
proporcionan claves de lectura a dichos contextos, para que en un efecto de retroac- 
ción se proceda a realizar nuevas herramientas empíricas cuantitativas y cualitativas 
de recolección de información. Sin duda, aquí estamos entonces apelando a la visión 
holista que da cuenta del mínimo común denominador empírico de la problemática en 
cuestión. y para ello quizás valdría la pena regresar a una visión etnográfica colonialista 
de antaño; que ciertamente es más cínica, pero quizás más sensata. Nuestra tarea es 
entonces encontrar otras formas de interpretar las mismas observaciones para generar 
conocimiento de nosotros mismos, de nuestra sociedad de pertenencia, del espíritu del 
tiempo en el que vivimos. 
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RESUMEN 


La mayoría de las escuelas budistas llegan a Uruguay luego de la apertura democrática de los 
años 1980s. Esto trajo consigo la flexibilización del modelo uruguayo de Estado racionalista 
moderno, la progresiva globalización, y la emergencia de Nuevos Movimientos Religiosos. En 
el siguiente texto exponemos sobre la llegada de seis distintos grupos budistas al Uruguay: una 
escuela de budismo Theravada, dos escuelas de budismo tibetano Vajrayana, dos escuelas de 
budismo japonés Soto-Zen, dos escuelas japonesas Nichiren y un grupo ecléctico afiliado a una 
organización internacional que combina pensamiento oriental y occidental (Juniper Foundation). 
Algunos de estos grupos surgen en los últimos años, por lo que probablemente seamos testigos 
de la llegada de nuevas escuelas al Uruguay. 


Palabras clave: Budismo, Uruguay, Religión. 


ABSTRACT 


Most of Buddhist schools arrived in Uruguay after the post-dictatorship democratic opening of 
the 1980s. This period was marked by the flexibilization of the rationalist Uruguayan model of 
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modern state, the progressive globalization, and the emergence of new religious movements. 
In this article we will describe the arrival of six different Buddhist groups in Uruguay: one 
Theravada Buddhist school, two Tibetan schools from Vajrayana tradition, two Japanese Soto- 
Zen schools, two Japanese Nichiren groups, and one international organization which combines 
western and oriental thought (Juniper Foundation). Some of these groups appeared in the last 
years, so probably we will be witnesses of the arrival of new groups in Uruguay next years. 


Keywords: Buddhism, Uruguay, religion 


Introducción 


El Estado uruguayo moderno se constituyó bajo una fuerte influencia jacobina, liberal 
y francesa. Esta ideología ha dado forma a las diversas instituciones estatales (educa- 
tivas, fiscales, administrativas, sanitarias), organizando en su momento a la sociedad 
uruguaya en sincronía con los “avances” de la modernidad, en un proceso comúnmente 
denominado como “secularización”. Dicho modelo determinó la segregación de la 
religión a los espacios privados y a los márgenes del discurso cívico. En el correr de 
las décadas produjo cierta clase de ceguera estatal frente a las prácticas y necesidades 
religiosas de la población (Guigou, 2003). 

Es a mediados de los años 1980s, y luego de una década de dictadura militar, que 
el imaginario racionalista comienza a perder fuerza. La apertura democrática y la 
progresiva conexión globalizada del país determinan una coyuntura social y cultural, 
donde la posibilidad de pluralismo y apertura a nuevas ideas trae consigo una amplia 
gama de Nuevos Movimientos Religiosos en la región (Elizaga, 1989; Bayce, 1992; 
Frigerio, 1993; Geymonat, 2003). Se comienza a formar un mercado de bienes religioso/ 
espirituales donde circulan distintas ofertas: medicina china, literatura New Age, yoga, 
orientalismo, indigenismo, entre otras. 

Este contexto facilita la llegada de las primeras escuelas budistas al Uruguay 
(con excepción de la Soka Gakkai, ya presente en el país desde los años sesenta). El 
propósito aquí es realizar una breve descripción de dichas escuelas, tomando como 
referencia trabajos etnográficos anteriores (Apud y Clara, 2005; Apud y Clara, 2006; 
Apud et al. 2013), y actualizando los mismos en base a los nuevos grupos que han 
surgido en los últimos años. En total encontramos actualmente seis grupos budistas: 
una escuela de budismo Theravada (Asociación Civil Religiosa Cultura Dhamma), 
dos escuelas de budismo Vajrayana (la Diamond Way y la Cagdud Gonpa), dos escue- 
las Zen (Asociación Zen del Uruguay y el Centro Zen de Montevideo), dos escuelas 
Nichiren (la Soka Gakkai y la Nichiren Shu), y un grupo ecléctico afiliado a la Juniper 
Foundation. 

En todos estos casos se actualiza el mismo mito fundacional del Buddha, cuyos 
mensajes centrales son: i. Que la vida es sufrimiento (en sánscrito sarvam dukham o 
“todo es dolor”; la premisa es central en la filosofía de la India); ii. Que la causa del 
sufrimiento debe ser explicada a través de la tríada dolor-deseo-ignorancia (en sánscrito 
dukkha, kama y avidya), que lleva al ciclo de reencarnaciones (samsara) a través de la 
causalidad universal (karma), 111. Que, si logramos extinguir el deseo despertamos de 
las ilusiones mundanas para morar en lo eterno y verdadero, mediante la afirmación 
absoluta de la impermanencia que nos lleva a la disolución del ego (an-atman), en lo 
que se conoce como iluminación (nirvana). 
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Budismo Theravada: Cultura Dhamma 


Tan pronto fallece Buddha, sus seguidores se reunieron en un Concilio para llegar a un 
acuerdo acerca del Dhamma (del pali, “doctrina”) y las enseñanzas que debían trans- 
mitirse como auténticas (Vajra y Story, 2007). Un siglo después tuvo lugar un segundo 
Concilio. Para ese entonces diferentes puntos de vista acerca de la doctrina budista 
habían comenzado a surgir, definiéndose en líneas generales las diferentes formas 
de budismo que encontramos hasta hoy (Wangu, 2009). Uno de esos puntos de vista 
consistió en un abordaje conservador, decidido a atenerse tanto como fuera posible a 
las doctrinas y prácticas tal cual fueran originalmente formuladas por el Buda histórico 
(Gombrich, 2006). Este abordaje fue llamado “Doctrina de los Antiguos” o Theravada. 
El otro grupo optó por interpretar libremente las enseñanzas y prácticas del Buda. Sus 
seguidores lo llamaron Mahayana, o “gran vehículo”. Los Mahayanas despectivamente 
bautizaron a la escuela Theravada como Hinayana, o “pequeño vehículo”. El tronco 
común del Gran Vehículo instaura en el budismo una vocación misionera ecuménica, 
el tema de la intuición o gnosis extática del vacío, el cultivo de la gran compasión (ma- 
hakaruna) y el interés por articular el punto de vista religioso a los hechos ordinarios 
del mundo profano a través de la figura del bodhisattva, héroe iluminado que ayuda a 
los otros seres en el camino de la iluminación. En contraste, en el budismo Theravada 
el ideal de iluminación es el arhat. Su meta es lograr la iluminación para sí mismo, y 
una de las herramientas predilectas para ello es la meditación vipassana. Mientras que 
el Mahayana se desarrolló en el norte, la rama Theravada se esparció por el sur. Sri 
Lanka, Tailandia, Laos, Camboya y Birmania (Myanmar) practican mayoritariamente 
este budismo (Tola y Dragonetti, 1980). 

El budismo Theravada ingresa a América Latina en 1999 con la fundación del 
Dhamma Vihara, primer monasterio budista Theravada en México, en el estado de 
Veracruz. Fue fundado en sus inicios por el Venerable Sayadaw U. Silananda (1927- 
2005), monje budista nacido en Birmania, perteneciente al linaje Swegyin Nikaya. 
Actualmente se encuentra bajo la dirección de su sucesor, el Ven. Bhikkhu Nandisena, 
nacido en Argentina en 1954 y ordenado en 1991 como monje en el monasterio Taun- 
gpulu Kaba Aye, California. 

En Uruguay, en marzo de 2013, se registra la Asociación Civil Religiosa Cultura 
Dhamma, luego de más de un año de actividades como una agrupación de particulares 
que simpatizaban con las enseñanzas de Buda y específicamente con la línea de la 
tradición Theravada. Se relacionan a modo de referencia y como soporte de estudio 
con el monasterio Dhamma Vihara. También se vinculan con el Instituto de Estudios 
Budistas Hispano, fundado en 2011, en la Ciudad de México. Cultura Dhamma es un 
reducido grupo de practicantes laicos que ronda las veinte personas aproximadamente, 
del cual uno de sus referentes es un instructor de yoga y meditación. Sus actividades 
regulares consisten en reuniones de meditación, estudio y la realización de retiros. No 
cuentan aún con sede propia. Debido a esto la forma de contacto es mediante la red y 
correo electrónico. 


Dos escuelas tibetanas: La Diamond Way y la Cagdud Gonpa 


El Vajrayana o “Vehículo de Diamante” se origina en el siglo I d.C. en el norte de la 
India. Su desarrollo se realiza a partir del Mahayana, aunque tomará a su vez elemen- 
tos del Yoga, del tantrismo, así como de antiguas prácticas mágicas (Conze, 1978). Se 
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difundirá de Asia central al Tibet, donde alcanzará su máximo esplendor. Sus cuatro 
ramas principales son la Ningmapa o “Escuela de los Antiguos”, la Kadmapa (actual- 
mente extinta), la Kagyüpa o de la “Tradición Oral”, la Sakyapa o “Tierra Gris” y la 
Gelugpa o “Escuela de los Virtuosos”, de la que forma parte el Dalai-lama. Todas ellas 
se caracterizan por complejos sistemas de meditación con ricos simbolismos, rituales y 
fórmulas mágicas, bajo la idea de un progresivo camino hacia la iluminación a través 
de distintas etapas de contemplación y meditación. 

En Uruguay encontramos dos escuelas. Primero la organización internacional Dia- 
mond Way, perteneciente al linaje tibetano Kagytipa (fundado en el siglo XJ), cuyo líder 
espiritual a nivel internacional es el XVI Karmapa Trinley Thaye Dorje. La autoridad 
máxima para occidente es el danés Lama Ole Nydahl, quien ha fundado desde 1970 casi 
500 centros en todo el mundo. Nacido en Dinamarca en 1941, realiza servicio militar 
y la carrera de filosofía en la Universidad de Copenhague. En plena ola psicodélica de 
los años sesenta escribe su tesis de doctorado sobre Las Puertas de la Percepción de 
Aldous Huxley, mientras experimenta con LSD y mezcalina (Nydahl, 2003). Comienza 
a interesarse por la filosofía budista, por lo que decide viajar con su esposa a Nepal y 
consigue ser instruido por el XVI Karmapa en los altos Himalayas. En 1972 funda en 
Copenhague el primer centro Karma-Kagyú europeo. Llega a nuestro país gracias a un 
grupo de uruguayos que a fines de los años noventa comienza sus primeros contactos 
con la Karma Kagyú. Posteriormente se funda el Centro Budista Camino del Diamante 
en Montevideo, así como un centro de retiros en la sierra de Minas en Lavalleja llamado 
Karma Dechen Ling (“tierra del más alto gozo”). 

La otra escuela tibetana, Chagdud Gonpa, de tradición Ningmapa, es fundada 
por Chagdud Tulku Rinpoche (1930- 2002), monje formado en el Tibet y propulsor 
de la difusión del Vajrayana en Estados Unidos, Europa, Asia, Australia y América 
del Sur. Comienza sus enseñanzas en occidente luego de su exilio del Tíbet. A fines 
de los setenta viaja a Nepal, donde se realizan grandes encuentros entre las distintas 
eminencias del budismo tibetano (Chagdud Tulku Rinpoche, 2004). Es allí que conoce 
a una mujer occidental norteamericana, quien será reconocida posteriormente como la 
Lama Chagdud Khadro. Su casamiento permite la llegada de esta escuela a occidente, 
al establecerse ambos en Oregón, Estados Unidos. En 1983 se crea la Chagdud Gonpa 
Foundation en EE.UU, en 1992 que recibe su primera invitación para enseñar en Brasil 
y en 1994 se establece un núcleo en Tres Coroas, estado de Rio Grande do Sul. Allí se 
construye el primer templo tibetano tradicional, el Khadro Ling (en tibetano, “Lugar 
de las dakinis’’). 

En 1996 Chagdud Tulku Rinpoche y Chagdud Khadro son invitados a Uruguay 
por un grupo de uruguayos que, interesados en el budismo, deciden comenzar la 
práctica. En el año 2000, uno de los estudiantes dona a la escuela un terreno en Aguas 
Blancas, Lavalleja, instalándose el primer centro de retiros de la Chagdud Gonpa 
Hispanoamérica. El 4 de noviembre del 2002, Chagdud Tulku Rinpoche muere de un 
ataque cardíaco, y Chagdud Khadro queda a cargo de los centros latinoamericanos. Su 
muerte es rodeada de una trama sobrenatural típica de la mitología budista tibetana: 
su cuerpo no evidencia signos de descomposición, un arcoíris lo acompaña durante su 
traslado a Nepal, sus alumnos tienen sueños maravillosos durante el duelo. Actualmente 
realizan las plegarias tradicionales, mientras esperan su decimoquinta reencarnación, 
aun no manifestada. 
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Budismo Zen 


Existen varias maneras posibles de trazar las ramas del Ch 'an/Zen en China y en Ja- 
pón. El tronco común se alarga a través de casi doscientos años, entre el arribo de su 
fundador y primer patriarca Bodhidharma desde la India (?-543 d.C.) hasta el sexto 
patriarca Hui-neng (638-714 d.C.). En el siglo IX ya se encuentran presentes las “Siete 
Casas” del budismo Ch 'an (Suzuki, 1995), y, dentro de la línea de filiación 75 'ao-tung/ 
Sóto —que es de la que principalmente nos ocuparemos aqui- hay cuatrocientos años 
entre su nacimiento en la China de la era Tang y su maduración en el Japón de la época 
Kamakura. 

El corazón de la práctica Sóto Zen es el zazen, diseñado por Dógen (1200-1253), 
padre del budismo soto japonés. La modalidad central del entrenamiento, es la zazen 
shikantaza. Shikan (nada sino) ta (adecuadamente) za (sentarse) (Dógen, 1998). No 
significa dejar la mente en blanco, sólo se trata de mantener la postura, la respiración 
y la conciencia justas, equilibradamente, en calma. Pensamientos, voces e imágenes 
interiores van y vienen como nubes que evocan identidades imaginadas. Sin atracción 
ni rechazo, simplemente pasan. En este plan, el proceso del zazen es la reducción al 
absurdo del Yo en pos de la inmanencia interior-exterior. 

La llegada del Zen a occidente se realiza principalmente a través del maestro japonés 
Taisen Deshimaru, quien en 1967 llega a Paris, y de quien surgirán la mayoría de los 
grupos de tradición Sóto en el viejo contintente (Deshimaru 1986). Deshimaru funda 
la Association Zen Internationale (AZI), con el objetivo de difundir en toda Europa 
la práctica y la enseñanza de su tradición religiosa. La AZI pronto se convertirá en un 
poderoso organismo en el continente, contando hoy en día con más de 200 dojos. En 
1979 funda en Francia el Tai Sei Bukkyo Dai Ichi Dojo (“primer gran dojo de occidente 
para la enseñanza del Buda”), conocido también como La Gendronniére. En este centro 
se formarán sucesivas generaciones de discípulos que tras la muerte de Deshimaru en 
1982 propagarán la escuela de su maestro a nivel internacional. 

Deshimaru deja una carta en la que nombra tres sucesores, entre ellos Estefan Thi- 
baut o Kosen (nombre de ordenación), quien por diferencias con los otros dirigentes se 
separa de la AZI y funda su propia Kosen Sangha. A principios de 1980s un grupo de 
argentinos toma contacto con la sangha en Europa y deciden establecer en Buenos Aires 
un espacio de meditación. El maestro Kosen comienza apoyando el emprendimiento 
a través de visitas periódicas que culminan en la fundación de la Asociación Zen de 
América Latina (AZAL), y el establecimiento del monasterio Shobogenji en Córdoba 
(Argentina) a fines de la década de 1990. 

En Uruguay y a fines de los ochenta, un practicante de Aikido vuelve de Japón y 
comienza a enseñar la práctica del zazen, fundando la Asociación Zen del Uruguay 
(AZU). Se trata de un esfuerzo individual, sin afiliación internacional alguna. Con el 
tiempo comienzan a generarse problemas en torno a la legitimidad de la asociación, y 
en la segunda mitad de la década de los noventa el grupo comienza a dividirse. Algunos 
integrantes asisten a un retiro en la Kosen Sangha de Buenos Aires, que dará lugar a la 
creación del Centro Zen de Montevideo (CZM). El otro grupo mantiene el nombre de 
AZU —aunque completamente escindida de su “maestro” fundador- y decide afiliarse al 
monasterio Busshin-ji de San Pablo, dirigido por Roshi Daigyo Moriyama, responsable 
de la Sóto Zen en América del Sur. 
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Budismo Nichiren 


Es fundado por Nichiren en el siglo XIII, en un período histórico de quiebre con el bu- 
dismo sacerdotal y de élite, bajo el desarrollo de concepciones pragmáticas y populares, 
a través de reformadores que intentan abrir el acceso a la salvación de las capas sociales 
más humildes de Japón (Ikeda y Saito, 2002). El objeto de veneración es el Gohonzon: 
un mandala confeccionado por el propio Nichiren, cuyo soporte es un pergamino de 
papel de arroz en el que están escritos con tinta china, los ideogramas de la fórmula 
Namu Myoho Renge Kyo, junto con los nombres de algunos budas y bodhisattvas. El 
Gohonzon original fue escrito de puño y letra por Nichiren el 12 de Octubre de 1279, 
y se encuentra en el templo principal de la Nichiren Shoshu. Representa, junto al dai- 
moku — acto de enunciación del Namu Ryoho Renge Kyo- y al propio santuario, uno de 
los “Tres Misterios” que algún día será venerado por toda la humanidad. 


Soka Gakkai 


En 1930 Tsunesaburo Makiguchi y Josei Toda fundan en Tokio la Soka Kyoiku Gakkai, 
“Sociedad Pedagógica para la Creación de Valores”. Se trata de una asociación civil 
formada por intelectuales interesados en una reforma del sistema educativo japonés, a 
través de la educación de ciudadanos con sentido de la responsabilidad, y capaces de 
reconocer una humanidad sin fronteras. Estas ideas confrontaban explícitamente con 
el imperialismo y belicismo del gobierno militarista japonés, llevando a la persecución 
y al encarcelamiento de algunos de sus miembros. 

En sus comienzos la Soka Kyoiku Gakkai emprendió movilizaciones para denunciar 
las manipulaciones nacionalistas del Estado sobre la enseñanza escolar y religiosa. 
Diez años más tarde fue proscrita y tanto Makiguchi como Toda encarcelados bajo 
la acusación de “criminales ideológicos”. Makiguchi muere en prisión, mientras que 
Toda es liberado poco antes de la rendición de Japón en 1945. Al salir de prisión, Toda 
comienza la reconstrucción de la Soka, adhiriendose formalmente a la Nichiren Shos- 
hu (la más importante iglesia de Nichiren en Japón) a modo de brazo laico. A su vez 
extiende el campo de actividades a través del lema general de la “revolución humana” 
(Ikeda, 1990). Josei Toda fallece en 1958, asumiendo como su sucesor Daisaku Ikeda. 
Quien continua con los preceptos de una “revolución humana” y un programa para 
la “paz mundial” (Ikeda, 1991). En 1991 se desliga de la estructura eclesiástica de la 
Nichiren Shoshu. Actualmente cuenta con unos 12 millones de miembros repartidos 
en 190 países. 

Esta organización llega a Uruguay en los años 1960s, siendo la primera y única 
escuela budista por varias décadas. Al principio llega informalmente, a través de algunas 
familias de inmigrantes japoneses que traen su “altar de veneración” o gohonzon. A 
medida que los inmigrantes se estabilizan y comienzan a hablar el español, transmi- 
ten su fe en los entornos que frecuentan y abren las puertas de sus hogares a la gente 
interesada. Actualmente, la Soka Gakkai es la institución budista más numerosa en 
Uruguay. Según cifras de la organización ascienden a 700 familias, lo que arrojaría un 
total aproximado de 2000 adeptos. 


La Nichiren-shú 


Este linaje budista es una confederación de escuelas Nichiren, que reúne a más de 5000 
templos en el mundo, incluyendo Estados Unidos, Europa y Sudamérica. A diferencia 
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de la Soka o la Nichiren Shoshu, no consideran a Nichiren como una reencarnación 
del Buda Sakyamuni, sino como la encarnación del Bodhisattva Jogyo. Esto les brinda 
una mayor facilidad de relacionamiento con otras órdenes budistas. 

Su llegada al Uruguay comienza en el año 2002 a través de una pareja perteneciente 
a la Soka Gakkai, que contacta con la escuela a través de internet, brindándoles mate- 
riales de lectura y vinculándolos con la escuela a nivel internacional. A principio del 
2003 contactan con el templo de la Nichiren-shú en Brasil, lo que culmina en la visita 
del Reverendo Shoyo Tamura, monje destinado a la propagación de la Nichiren-shú en 
Latinoamérica. Tamura les entrega el Ippen Shutai Omandara, daimoku provisorio que 
se ofrece a futuros monjes de la escuela, y en el 2006 se realiza la entrega definitiva 
del Gohonzon. A través de la escuela uruguaya la Nichiren-shú logra extenderse hacia 
Argentina, principalmente a Buenos Aires y la Patagonia. En el 2007, el Supervisor 
Asistente de la Sede Central de Nichiren-shú en Japón Reverendo Dairyo Tomikawa 
visita Montevideo. Actualmente, distintas autoridades de la escuela internacional visi- 
tan nuestro país periódicamente, así como se realizan conferencias, teleconferencias, 
talleres, y reuniones con otras escuelas de otros países. 


Nuevas modalidades de budismo: la Juniper Foundation 


El budismo, al igual que otras prácticas orientales, tampoco ha escapado de nuevas 
modalidades de sincretismos religiosos, espirituales y filosóficos, en su contacto con 
occidente. Un caso particular es el de la Juniper Foundation, institución dedicada a la 
enseñanza de un budismo secularizado y occidentalizado. Juniper es el nombre de un 
árbol cuyas variedades se encuentran diseminadas en Europa, Asia y Norteamérica, 
y al que distintas culturas le adjudican propiedades medicinales. Es utilizado como 
metáfora de la idiosincrasia “iconoclasta” de esta organización, bajo la idea de adaptar 
el budismo a occidente suprimiendo aquellas pautas superficiales (veneración de imá- 
genes y espíritus) e incentivar aquellas otras que son consideradas como “medulares” 
(aspectos filosóficos y existenciales de la doctrina). 

Su líder es Segyu Rinpoche, reconocido por el 98avo Gaden Tri Rinpoche como 
maestro del linaje Segyu de la escuela Gelugpa. Luego de dos décadas de práctica 
tradicional decide modernizar el budismo, creando en 2003 la Fundación Juniper. Los 
practicantes uruguayos entran en contacto con Segyu Rinpoche a fines de los años no- 
venta, antes de su giro iconoclasta. Se forma a partir de allí un núcleo estable de aproxi- 
madamente 10 personas, dedicados a la meditación y a la traducción y lectura de textos. 

La Juniper Foundation toma las enseñanzas budistas bajo la idea de que posibilitan 
un modo de entrenamiento mental, para el desarrollo personal de sus integrantes. Re- 
significa la práctica y valores budistas de acuerdo a concepciones seculares del mundo 
occidental moderno, dejando de lado los aspectos más “religiosos”, y concibiendo al 
Buda como una persona más, que tuvo una “gran idea”. La idea es recontextualizar el 
budismo a los tiempos modernos. Si bien reconocen el budismo tibetano Gelugpa como 
linaje de referencia, eliminan sus clásicas referencias simbólicas e iconográficas, así 
como todo elemento ritual que pueda ser capturado por el fetichismo de consumo de 
alteridad cultural. Por otro lado, se redefine el budismo bajo una abstracción filosófica 
que cumple con los cánones de una cultura occidental intelectual y secularizada, inclu- 
yendo textos filosóficos occidentales, o disciplinas como las neurociencias. 

La fundación tiene como objetivo el cultivo de un estado mental claro y calmo, que 
posibilite un método de curación y resolución de problemas existenciales. Es tanto una 
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escuela de aprendizaje como una clínica. En la primera, se enseña un entrenamiento 
basado en la meditación y el estudio analítico de la mente; en la segunda, se combinan 
distintas técnicas tanto de medicina oriental como moderna, buscando integrar mente 
y cuerpo en los procesos de curación. 


Reflexiones finales 


Enmarcamos la llegada del budismo al Uruguay bajo un contexto político post-dic- 
tadura, donde progresivos contactos globalizados y reapertura democrática permiten 
consolidar un mercado simbólico-religioso, bajo una atmósfera de desencantamiento 
de las instituciones religiosas tradicionales y de proyectos emancipatorios modernos. 
El ideal “emancipatorio” budista plantea notorias diferencias con los ideales de “libe- 
ración” secular característicos de nuestro país. Comienzan a emerger una pluralidad 
de opciones religiosas, relacionadas con ofertas individuales de salvación, curación y 
sentido, entre otras aquellas vinculadas al “orientalismo”. El interés por este tipo de 
propuestas provendrá principalmente de un público perteneciente a una clase media 
desencantada propensa a la reflexión intelectual-introspectiva sobre problemas de 
corte existencial. 

Con excepción de las corrientes Nichiren —cuya llegada se produce a través de 
inmigrantes japoneses en la década de 1960s— lo que observamos en los adherentes 
a las escuelas budistas es un interés por estas formas alternativas de religiosidad, 
emparentadas con la denominada “nebulosa místico-esotérica” (Champion, 1995), 
compuesta por un tipo de población difícil de cuantificar dado su carácter fluctuante 
y móvil. Así, mientras la Soka Gakkai cuenta con más de dos mil adeptos, el resto de 
las escuelas poseen un grupo que oscila entre los diez y los cincuenta integrantes per- 
manentes. El resto son participantes fluctuantes, muchos de ellos spiritual seekers sin 
afiliación institucional fija, en un ambiente de pluralidad religiosa y en la apertura a 
un mercado de religiosidad y espiritualidad con diversas alternativas. Según los datos 
estadísticos del sociólogo Nestor da Costa para el año 2001, hay un 0,3% de urugua- 
yos que se autodefinen como budistas (da Costa, 2001), lo que daría un total de más 
de nueve mil uruguayos, cifra que no concuerda con las estimaciones realizadas hasta 
ahora en nuestro trabajo de campo. Cabe entonces preguntarse qué distintos modos de 
identificación con la doctrina budista existe actualmente en la población uruguaya, y 
si estas autoidentificaciones informales con el budismo suponen un terreno fértil para 
un mayor desarrollo de las distintas escuelas en un futuro no muy distante. 
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RESUMEN 


El trabajo en la caña de azúcar, define y caracteriza a una parte importante de los trabajadores 
rurales de nuestro país. Desde sus orígenes en tanto proletariado agrícola (Moraes, 1990) el ser 
y hacer de los trabajadores del surco ha estado signado por sus demandas de acceso a la tierra. 
Demandas que durante la década de los sesenta propiciaron la creación del sindicato de UTAA 
y las cinco marchas cañeras que este llevó adelante bajo consignas tales como tierra pal’ que 
la trabaja y por la tierra y con Sendic. 

Desde entonces, las reivindicaciones de los trabajadores de la caña de azúcar siguen vigentes; 
cristalizadas en cierta medida a través del acceso a tierras mediado por el Instituto Nacional 
de Colonización (INC), algunos asalariados y pequeños productores se han transformado en 
colonos. Al respecto se ha conformado recientemente una cooperativa constituida por 35 asala- 
riados/as, integrantes todos de la comisión de tierras del sindicato UTAA. Son justamente este 
grupo de trabajadores y los procesos de acceso a la tierra en los que se ha venido involucrando 
el cometido de nuestra investigación. 

En este sentido, valiéndonos de la herramienta etnográfica, intentamos aproximarnos a la 
cotidianeidad de estos sujetos, para así reflexionar sobre sus experiencias de acceso a la tierra, 
marcadas por el deseo siempre presente de liberarse de la zafralidad. 


Palabras claves: Caña de azúcar, acceso a la tierra, colono, etnografía. 


1. Proyecto de Investigación que cuenta con la financiación de la ASOCIACIÓN PROFUNDACIÓN PARA 
LAS CIENCIAS SOCIALES a través de su programa a becas para la finalización de monografías de grado para 
estudiantes avanzados en Ciencias Sociales y Humanas, en temáticas de desigualdad, pobreza y políticas sociales. 
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ABSTRACT 


The sugarcane work defines and characterizes an important part of Uruguayan rural workers. 
Since its origins as agricultural proletarians (Moraes, 1990), the work and even the essence of 
the selfcalled “furrow workers”, have been marked by demands for land access. Demands that 
during the decade of the sixties led to the creation of the UTAA Workers Union and its five 
sugarcane workers marches under slogans such as “lands for those who work it” and “for our 
own land and with Sendic”. 

Since then the claims of sugarcane workers still applies nowdays; achieved in some ac- 
cess to land cases by the National Colonization Institute (NCI) help, and for that reason some 
employees and small producers have become settlers. 

Therefore, a workers cooperative group has been recently stablished by 35 members of the 
UTAA Sugarcane Workers Land Commission and it is precisely about this group of workers 
and their processes for land access on which we have set ourselves the task of our research. 

On the other hand, availing ourselves of ethnographics tools, we tried to approach the daily 
lives of these people in order to show their experiences on their access to land fight and the 
ever-present desire for leaving their “seasonal workers” condition. 


Keywords: Sugarcane, access to land, settler, ethnography. 


La investigación de la que presentamos este avance se constituye como un esfuerzo 
por comprender las dinámicas de acceso a la tierra en las que están involucrados 
parte de los trabajadores de la caña de azúcar en Bella Unión; descentrándonos de la 
mirada institucional del INC y del discurso legítimo de UTAA y centrándonos en la 
cotidianeidad de estos hombres y mujeres que dividen su tiempo entre el trabajo en el 
surco, la comisión de tierras del sindicato y la consolidación del proyecto cooperativo 
de Pay Paso. 


Bella Unión: Capital Nacional de la caña de azúcar? 


Al inicio de la década de los 40 del siglo XX, se implementa en el área de Bella Unión 
un plan de fomento agrícola que incluía la adaptación de diversas variedades de uva, 
algodón y caña de azúcar en una zona hasta entonces esencialmente ganadera. 

El ensayo de nuevos cultivos en la zona, formaba parte de un fenómeno mayor de 
desarrollo del agro, el proceso de industrialización que estaba experimentando el país 
en ese periodo conllevó una demanda cada vez mayor de materias primas fuentes de 
la pujante industria. 

Hasta la década de los 40” la producción de azúcar nacional estaba basada en la 
importación de crudos y en forma muy menor de la producción de remolacha azucarera, 
que desde 1903 era producida por un ingenio remolachero de capitales franceses insta- 
lado en el Departamento de Canelones. Décadas más tarde una firma uruguaya compra 
el ingenio a los franceses y surge Remolacheras y Azucareras del Uruguay (RAUSA); 
sin embargo la producción de azúcar nacional que se realizaba en las instalaciones de 
RAUSA era insuficiente, por lo cual la refinación de crudos importados siguió siendo 
la fuente principal de azúcar para el consumo. (Moraes, 1990) 

Luego de introducidas en el área de Bella Unión las primeras especies sacaríge- 
nas, traídas desde Tucumán en 1941, se crea en 1942 la primera compañía industrial 


2. Esta frase se exhibe en el cartel azul que indica la entrada a la ciudad. 
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procesadora de caña de azúcar - la Compañía Azucarera Artigas Sociedad Anónima 
(CAASA), y en 1944 se produce la primera zafra cañera en el país. 

En tanto el cultivo de la caña de azúcar se afianza como actividad económica cen- 
tral, en la zona de Bella Unión se comenzará a articular una verdadera economía del 
azúcar. Este proceso dará origen a la conformación de nuevos actores sociales; por un 
lado los cañeros plantadores de caña, propietarios de los medios de producción, grupo 
social que irá sustituyendo localmente a los productores ganaderos en la cúspide de la 
estratificación social; y en el otro extremo del diagrama social los peludos el proletariado 
agrícola, nacido y crecido al influjo de la economía del azúcar (Moraes, 1990: 185), 
fuente principal de mano de obra que articula el proceso de industrialización local. 

El desarrollo de la industria azucarera contó con el apoyo del Poder Ejecutivo y 
en 1949 el entonces presidente de la República Luis Batlle Berres envía al parlamento 
un proyecto de ley sobre Especies Sacarígenas, el cual se aprobaría un año más tarde. 
Dicha ley preveía una serie de mecanismos proteccionistas sobre la pujante industria y 
sentaba así las bases de un claro intervencionismo estatal; intervencionismo que protegía 
la industria pero no a los hombres que con su trabajo la hacían posible (González Sierra, 
1994: 179) De esta forma las políticas proteccionistas del Estado no fueron acompañadas 
de un control efectivo del cumplimiento de las obligaciones laborales por parte de las 
industrias, lo cual tendrá posteriormente consecuencias en el bajo nivel de formalidad 
y legalidad en el cual se desempeñarán los trabajadores de la caña. 

La transformación del cultivo de la caña de azúcar en la actividad agrícola funda- 
mental de Bella Unión, implicó cambios en la forma de trabajo de la tierra, aumentó 
las Inversiones en maquinaria (fundamentalmente para el riego) y modificó el destino 
final de la producción que ya no será esencialmente para el consumo familiar sino 
para la comercialización con las grandes plantas industriales procesadoras de azúcar. 

La siembra, el mantenimiento de los cultivos así como la cosecha, van a requerir 
necesariamente de mano de obra asalariada. En este sentido, el modo de producción 
familiar será paulatinamente remplazado por el trabajo asalariado de un contingente 
de población agrícola que se irá asentando en las zonas próximas a los cañaverales, 
transformándose en asalariados agrícolas (Moraes, 1990) 

Hacia 1959 se produce un cambio en las políticas económicas del país. La salida 
del Batllismo del poder implicó también el fin de las políticas proteccionistas y el 
nuevo proyecto económico liberal impulsado por el entrante gobierno blanco, conllevó 
una política monetaria de libertad cambiaria y libre importación. La gestión blanca, 
se caracterizó por una política liberal defensora del rol del mercado y de la iniciativa 
privada, presentándose como la antítesis del proyecto anterior. Ante una metrópoli 
indiferente se gestaban los primeros signos de crisis de la experiencia neobatllista y 
el quiebre del andamiaje proteccionista a la industria azucarera. (Merenson, 2010: 54) 

En 1960 el ingenio de CAASA, abandonó definitivamente su actividad industrial. 
En 1961 los cultivos y el ingenio de LARSA-CAINSA fueron adquiridos por capitales 
norteamericanos de la American Factory que ese mismo año comenzó su actividad en 
Bella Unión con el nombre de Compañía Agrícola Franquía S.A. (CAFSA). Así pues 
en 1961 la industria azucarera de Bella Unión reposaba sobre dos emprendimientos 
disímiles: El ingenio de la American Factory (ex CAINSA) y el emprendimiento 
cooperativo CALPICA llevado adelante por un grupo de ex colonos de la Azucarera 
Artigas. 

Para 1965 nacía la Cooperativa Agropecuaria Limitada Norte Uruguayo (CAL- 
NU) fruto de la organización de un conjunto de productores locales que conformaban 
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la pujante burguesía cañera, y que procuraban aumentar la capacidad productiva del 
ingenio mediante una fuerte inversión en maquinaria y tecnología, no obstante los be- 
neficios redituaban solo al grupo acomodado de productores cooperativistas, en tanto 
las dificultades de los trabajadores asalariados continuaban presentes. 


A las orillas del Itacumbú nació UTAA 


“Fue en una asamblea realizada un 21 de setiembre de 1961, congregados los orienta- 
les, los brasileños y los correntinos, aindiados y melenudos, hábiles con el cuchillo y 
baqueanos de todos los montes, ocultos en los matorrales de Itacumbú, junto al arroyo 
marginado de sarandíes que se fundó entre ceibales y blanquillos, la Unión de Traba- 
jadores Azucareros de Artigas.” (Rosencof, 1969: 20) 


El conflicto desatado en 1957 con un grupo de trabajadores del ingenio de LARSA- 
CAINSA, sentó de alguna manera las bases para la creación en 1961 de la Unión de 
Trabajadores Azucareros de Artigas (UTAA), que nace en oposición de los intereses 
de la patronal y en defensa de los intereses de los “peludos” (González Sierra, 1994) 

La situación de dependencia de los trabajadores respecto a las azucareras era casi 
total, la amplia mayoría vivía en el predio de la azucarera o en sus zonas aledañas, y 
las jornadas laborales se extendían desde 10 hasta 14 horas diarias consecuencia del 
sistema de pago basado en la productividad (cortar más implicaba ganar más), asi- 
mismo las empresas adeudaban a los trabajadores varios rubros salariales sin tener el 
Estado control alguno sobre ello. Esta situación desencadenó la huelga que se inicia 
el 4 de enero de 1962, estableciéndose un campamento de la UTAA a las orillas del 
arroyo Itacumbú. 

El 3 de abril del mismo año las empresas azucareras firmaron un convenio donde 
se comprometían a pagar todos los rubros atrasados. No obstante el acuerdo fue in- 
cumplido por lo cual la Unión de trabajadores azucareros de Artigas decide marchar 
hacia Montevideo con el fin de hace oír sus reclamos ante el parlamento. Así se gestó 
un “ritual de larga duración” (Merenson, 2010), que inició su camino con la primera 
marcha, partiendo de Bella Unión hacia Montevideo el 24 de abril de 1962 y regresando 
a fines de junio. 

Para entonces, las acciones reivindicativas de la UTAA trascendían lo estrictamente 
laboral, colocándose la Reforma Agraria en el centro de sus reclamos, la consigna tierra 
pal que la trabaja propició un accionar político-social. 

El 7 de enero de 1964 los trabajadores cañeros ocuparon la planta industrial del 
CALPICA en reclamo de los rubros salariales impagos, en medio de una fuerte represión 
y abuso policial hacia los dirigentes sindicales, el día 19 de enero una acción combinada 
de la policía y las fuerzas militares proceden al desalojo de los huelguistas. Así el 20 
de febrero del 64 la UTAA anuncia su partida de Bella Unión hacia Montevideo en 
lo que constituyó la segunda marcha impulsada por el sindicato. «Por la tierra y con 
Sendic» fue la consigna central de la marcha, por medio de la cual UTAA gira el eje 
de la acción sindical a una acción política-social más directa. 

La tercera marcha se produce en 1965, partiendo el 19 de febrero y regresando el 10 
de junio. Desde la segunda mitad de la década del 60, la acción sindical de la UTAA se 
radicaliza, la organización polariza su discurso tanto en el campo sindical como político. 
En este contexto, tras la asunción de J. Pacheco Areco a la presidencia (1967-1972), la 
disolución de varias agrupaciones políticas de izquierda y los primeros allanamientos 
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a los locales sindicales de la UTAA, se realiza la cuarta marcha hacia Montevideo, la 
cual partió el 16 de febrero de 1968 y regresó el 30 de mayo. 


Bloqueo de UTAA a la planta 
de ALUR día 30 de setiembre 
del 2014 


En marzo de 1971 la UTAA emite un comunicado público en el que manifiesta 
su apoyo al recién creado partido político Frente Amplio (fundado el 5 de febrero de 
1971) Con su apoyo, el sindicato tenía como propósito «ayudar a convertir al Frente 
en un eficaz instrumento de movilización y de lucha de masas.» (“UTAA con el Frente”. 
Marcha, 19 de marzo de 1971. En: González Sierra, 1994: 216) en ese contexto realiza 
su quinta marcha partiendo de Bella Unión a fines de marzo y regresando a fines de 
abril. Posteriormente la irrupción de la dictadura militar, paralizará la dinámica sindical 
hasta mediados de los 80 cuando varios sindicatos rurales son reactivados. 

Durante la década de 1980, en el marco del Plan de Desarrollo Regional del Vér- 
tice Noroeste (Plan VER.NO), CALNU acuerda con el Estado el inicio del proceso 
de reconversión productiva de la producción agroindustrial. Por intermedio del Banco 
de la República se subvencionaron las cooperativas CALAGUA (riego), SARINOR 
(horticultura) y CALVINOR (vitivinicultura). En su conjunto, estos establecimientos 
también situados sobre la Ruta Nacional N° 3, reunieron a 121 productores dedicados a 
cultivos hortícolas y llegaron a generar más de 900 puestos de trabajo entre la industria 
y el campo, a los que debe sumarse los 3.000 cortadores de caña y los 700 trabajadores 
del ingenio empleados en el procesamiento de las 9.000 hectáreas azucareras plantadas 
a fines de la década de 1980. (Merenson, 2010:29) 


149 


150 


Ma. Magdalena Curbelo — Pay Paso: una aproximación etnográfica al acceso a la tierra en Bella... 


Camiones cargados de caña 
esperando que UTAA levante 
el bloqueo a la planta de 
ALUR- día 29 de setiembre 
del 2014. 


Tierra p’al que la trabaja 


A la acción sindical tradicional de reivindicación de los derechos laborales, el sindicato 
de UTAA ha incorporado la lucha por el acceso a la tierra como eje central de sus recla- 
mos. La consigna tierra p 'al que la trabaja ha formado parte del repertorio de medidas 
de lucha que se extiende desde la conformación de UTAA en 1961 hasta nuestro días, 
medidas que se vuelven más visibles en contextos sociales y políticos más favorables 
a las organizaciones sindicales (en este caso los gobiernos de izquierda que se han 
sucedido desde 2005 a la fecha) y que implican una acumulación de experiencias, que 
construyen la memoria colectiva del sindicato. (Jelin, 2002) 

La efectiva implementación del proyecto sucro-alcoholero con la creación de 
ALUR, no contempló las demandas de los trabajadores en cuanto al acceso a la tierra 
y a su participación activa en el proceso de reactivación de la industria azucarera. Es 
en este contexto que el 15 de enero del 2006 un grupo de trabajadores nucleados en 
UTAA, la Asociación de Pequeños Agricultores y Asalariados Rurales de Bella Unión 
(APARBU) y el Sindicato de Obreros de CALNU Artigas (SOCA) protagonizaron la 
ocupación de dos fracciones de 32 hectáreas de Colonia España, una chacra situada a 
pocos metros del ingenio, a la altura del kilómetro 644 de la Ruta N° 3. (Merenson, 2010) 

Asi, el tradicional reclamo de “tierra p’al que la trabaja” en los más de 40 años 
de existencia de UTAA no cuajó en experiencias concretas y significativas de acceso 
a la tierra, hasta que se produce la primera ocupación efectiva en 2006, que desenca- 
dena la posterior adjudicación de las tierras ocupadas a una cooperativa formada por 
trabajadores de la UTAA (cooperativa 15 de enero). 

En enero del 2007, un grupo de pequeños productores lecheros de la zona denomi- 
nados grupo Mandiyú, realizan la ocupación de una fracción de tierras de la Colonia 
Eduardo Acevedo en reclamo de tierras para pastoreo de su ganado e infraestructura 
para lechería. El reclamo implicaba la diversificación productiva, en un escenario de 
fuerte impulso a la caña de azúcar a través del proyecto de ALUR. 

Las dos ocupaciones de tierras que se sucedieron en Bella Unión en 2006 y 2007, 
son las primeras ocupaciones organizadas y reivindicativas del Uruguay moderno (Díaz 
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Estéves, 2009: 46) Dichas ocupaciones implicaron un conjunto de acciones políticas y 
públicas por parte de los sindicatos participantes; que en ambos casos involucran más 
que el acceso a la tierra, también se reclama el apoyo del Estado a los trabajadores (a 
través del INC por ejemplo) para acceder a subsidios que permitan trabajarla. 

En este marco, en los últimos años el Instituto Nacional de Colonización (INC) no 
solo ha adquirido mayor cantidad de tierras sino que ha venido desarrollando nuevos 
modelos colonizadores, además de las fracciones individuales que componen las colo- 
nias, se ha hecho énfasis en la formación de soluciones colectivas atendiendo a diversas 
formas asociativas de pequeños productores y asalariados rurales (Chiappe, 2014) 

El acceso colectivo a las tierras en el área de Pay Paso, es un acceso mediado por 
el sindicato de UTAA, dado que el plan de colonización preveía la adjudicación de 
tierras a una cooperativa de trabajadores formada a partir de UTAA. No obstante ni 
todos los actuales adjudicatarios pertenecían al sindicato o a su comisión de tierras, 
sino que su integración obedeció a la necesidad formal impuesta por las políticas de 
colonización desarrolladas por el INC. 

El plan de colonización, orientado fundamentalmente a otorgar tierras a grupos 
de colonos organizados en cooperativas u otras asociaciones, y en el caso de Bella 
Unión centrado en la producción de caña de azúcar para su posterior venta a ALUR, 
se presenta para muchos de nuestros interlocutores como una forma de zafarse de la 
zafralidad y asegurarse un salario estable todo el año. 


Trabajo de campo: Estar ahí 


Dado que la presente investigación se desarrolla en el marco de la finalización de la 
Licenciatura en Ciencias Antropológicas, la misma se constituye como una aproxima- 
ción etnográfica. En ese sentido, la ejecución del trabajo de campo- entendido como el 
estar ahi- (sello distintivo de la antropología desde las investigaciones de Malinowski 
a inicios del siglo XX); implicó la realización de dos estadías prolongadas en Bella 
unión (la primera de unos 30 días y la segunda de unos 45 días), contribuyendo las 
mismas a lograr una mayor interacción con nuestros anfitriones. 

El traslado del lugar de residencia, establecido en una primera instancia en una casa 
que alquila la Universidad, ubicada en el centro de la ciudad y luego a la casa de una 
de nuestras interlocutoras, ubicada en el barrio sur, favoreció un mayor adentramiento 
en la dinámica del pueblo, varios de nuestros interlocutores cercanos se trasformaron 
así en vecinos. 

El trabajo de campo, es de hecho un trabajo de producción de la realidad social, así 
los relatos de que se nutre este avance de investigación son reflejo de esa producción, 
algunos resultado de conversaciones informales, otros de las notas de campo, los otros 
producto de entrevistas realizadas, pero en última instancia todos ellos construccio- 
nes generadas en nuestras interacciones con los otros y cuyo sentido depende de este 
relacionamiento. 


Permanencia en el campo, algunas impresiones 


Hileras de caña de azúcar se extienden más allá de la vista a la entrada de la ciudad, 
el ir y venir de los camines que llevan la caña desde las chacras hasta el ingenio de 
ALUR, el olor a la viñaza que penetra en el aire y las cenizas de la caña quemada; 
forman parte del paisaje cotidiano de Bella Unión y sus moradores. 


151 


152 


Ma. Magdalena Curbelo — Pay Paso: una aproximación etnográfica al acceso a la tierra en Bella... 


Todos en la ciudad, que contabilizando los barrios periféricos cuenta con unos 
14 mil habitantes, tienen alguna conexión con la economía del azúcar. ¿Quién no ha 
trabajado alguna vez cortado caña, aplicando herbicidas, desmalezando o regando? 
¿Quién no tiene algún pariente cercano, que haya trabajado en el ingenio de ALUR en 
la época que era de CALNU?, ¿quién no conoce a los choferes de los camiones que 
transportan caña, o de los ómnibus que transportan diariamente a los “peludos” para 
el trabajo? En definitiva, la economía de la ciudad está ampliamente organizada en 
torno a la actividad cañera, lo cual impacta directamente en la vida del pueblo y sus 
habitantes. Así pues, la vida cotidiana de nuestros interlocutores más cercanos, está 
fuertemente atravesada por la caña de azúcar. 

Gran parte de nuestros anfitriones, integran el grupo de 35 cooperativistas que ha 
recientemente accedido a una fracción de tierras adjudicada por el Instituto Nacional 
de Colonización en el área de Pay Paso’, constituyéndose asi la Colonia Eliseo Sal- 
vador Porta. 

La colonia se enmarca dentro del plan de políticas de colonización desarrolladas 
por el INC en los últimos cinco años, donde se han privilegiado las formas colectivas 
de acceso a la tierra (Chiappe, 2014). En este caso en particular, el INC adquirió los 
campos donde se emplaza la colonia en el año 2012 definiendo que se entregarían bajo 
la modalidad de colonato a un grupo de trabajadores de la caña de azúcar, integrantes 
de la comisión de tierra de UTAA. El predio de unas 1300 hectáreas tendrá como acti- 
vidad principal el cultivo de caña de azúcar para su venta de forma exclusiva al inge- 
nio de ALUR, combinando esto con una serie de emprendimientos de diversificación 
productiva que incluyen desde cría de cerdos, manejo de la zona de montes como área 
protegida y lechería, hasta el arriendo de los campos para pastoreo. 

Actualmente existen en el predio unas 160 hectáreas de caña plantadas, por lo cual 
la adjudicación de las tierras y el ingreso de los colonos se han venido realizando en tres 
etapas sucesivas. En las primeras semanas de diciembre del 2014 (luego de concretada 
la adjudicación) ingresaron los 10 primeros colonos, encargándose del mantenimiento 
de las hectáreas de caña ya plantadas. Entre febrero y marzo de este año ingresarían 
otros 12 para cuando se plantarían unas 150 hectáreas más de caña de azúcar. En la 
última etapa, para el año 2016 ingresaría el restante grupo de colonos completándose 
asi la plantación de las 450 hectáreas de caña previstas por ALUR y el INC. 


3. A unos 30 kilómetros del centro urbano de Bella unión. 
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Mantenimiento de la planta- 
ción de cañas -Pay Paso- día 
19 de enero del 2014. 


Nuestros anfitriones coinciden al señalar que el proceso de acceso a estas tierras 
comenzó cuando se realizaron las primeras acciones de lucha en el año 2011 al rearmase 
la comisión de tierras de UTAA. Ha sido un devenir largo y complejo, como aclara una 
de las cooperativistas, no todos están desde el principio en este proceso y ha generado 
mucho desgaste, algunos compañeros se fueron y otros se sumaron más recientemente. 

El primer campamento de ocupación de las tierras en Pay Paso se realizó en fe- 
brero del 2013, en reclamo de que el INC las adjudicara. Como relata una de nuestras 
interlocutoras, 


Fueron tiempos difíciles, de muchas luchas. Hubo días (durante el primer campamento 
que duró un mes) que se pasó hambre, ni pa’ comer teníamos, ¡si habrá sido dificil! 


A este relato, se agrega otro: 


Decidimo ir a acampar (a Pay paso) viste asi, fijate que íbamos a reuniones y fue 
pasando como tres años ahí ya, reunión tras reuniones y el Instituto de cada 15 días 
reuniones que te llevaba a matar eso, y ahí acampamos allá, ahí pasamos dos meses 
creo en la acampada allá hasta que decidieron que nos daban las hectáreas. 


El INC finalmente adquirió las tierras, no obstante, - tuvimo que hacer otra acampa- 
da a principios del año (2014) pa que las adjudicaran-, recuerda uno de los activistas, 
en la recorrida por Pay Paso. 

Los dos campamentos de ocupación realizados en Pay Paso funcionan como espe- 
cies de hitos reforzadores de la cohesión grupal, varias veces al referir a las divisiones 
internas en el grupo, se esboza el argumento de que después de todo lo que pasamos 
juntos (en los campamentos) donde ni para comer teníamos ahora, no vamo a se- 
pararnos. Asi, las memorias, los relatos generados en torno a los dos campamentos, 
fortalecen el sentido de pertenencia al grupo; esta relación entre memoria e identidad 
implica que para fijar ciertos parámetros de identidad el sujeto selecciona ciertos hi- 
tos, ciertas memorias y las sobrevalora en detrimento de otros hitos y otras memorias 
(Jelin, 2002: 24) 
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Notas relativas al campamento en Pay Paso. Gentileza de 
su autora Adriana Ferreira. 


Sin dudas la dinámica de la caña de azúcar marca el devenir de Bella Unión y 
sus moradores, imprimiéndole a la ciudad dos ritmos distintos, uno el de la zafra y el 
dinero seguro y el otro, el de la changa y el “rebusque”, esta lógica, la lógica amarga 
de la caña de azúcar, hace que el anhelo de poder superar la zafralidad, sea el principal 
objetivo de nuestros interlocutores: 


Como todo trabajador aspira a que su familia esté bien, por eso es importante el acceso 
a la tierra, para trabajar algo que es tuyo, para salir de la zafralidad.... 


...Pero hoy el proyecto de ALUR no es un proyecto social, es una empresa que debe 
dar lucro al Estado, lo social quedó atrás. 


La imposibilidad de insertarse en otro mercado de empleo, producto de los bajos 
niveles de escolarización formal así como de la escasez de ofertas laborales en la 
ciudad, lleva a muchos “peludos” una vez finalizada la zafra de la caña, a migrar en 
busca de empleo. Los destinos más recurrentes son Salto y Montevideo; esperanzados 
en obtener empleo en algún establecimiento agropecuario salteño, o los más aventu- 
rados probar suerte en la construcción en la capital, donde muchas veces tiene algún 
familiar que los puede recibir en su casa; migran como forma de sobrevivir los meses 
de entre zafras. 

Una vez que forman una familia, la movilidad estacional se vuelve para los traba- 
jadores una elección más compleja, (Gallas, 2010: 51) como refiere uno de nuestros 
interlocutores: 


Yo ahora estaba pensando, estaba quedando sin plata y ayer salí y corté un pasto en 
casa, estaba cortando allí en casa y la vecina me habló y yo le corté el de la vecina, 
viste. Ta y después tengo alguno otro conocido que otro allí en la vuelta y siempre 
sale una changa. Pero tampoco es mucho lo que gano, así en las changas, y así como 
yo hay otros piores todavía, yo bien o mal mi mujer ahora está trabajando, es lo que 


Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay, ISSN 1510-3846, 2015, Vol. 13:145-157 


me va salvando, sino, sino, no sé. Yo estuve a punto de irme a Montevideo... a hacer 
una temporada allá en Montevideo y después venirme, pero no es fácil vos tenés que 
dejar todo solo acá... 


.. Ahora ta, la meta es quedarme tranquilo noma, ya me cansé de andar de un lado pal’ 
otro, y yo cuando me fui pasaba un tiempo en Montevideo, un tiempo aca, un tiempo 
para allá... y digo eso te cansa, y a veces no te das cuenta y haces daño a los gurises 
y los acostumbras a que anden de un lado a otro y no es bueno. 


Ahora bien, el acceso a la tierra no se transforma en la solución a sus problemas 
en la medida que: 


No es solo la tierra y nada ma, al trabajador hay que darle condiciones (condiciones 
para trabajar la tierra) Y la forma en que hoy se accede a la tierra es en muy malas 
condiciones. 


Digo, que la Ley de colonización no la cumplen, porque te entregan la tierra sin condi- 
ciones... le falta más apoyo, más apoyo del Estado no? Porque yo calculo que si todos 
pusieran un poquito los 35 era pa` haber entrado de un principio. 


Asi lo relata otro de los entrevistados: 


Es cierto hoy tenes cerca de cien familias que están asentadas en la tierra en los di- 
ferentes emprendimientos, pero eso no ha significado un cambio en la calidad de las 
cosas... hay algunos que están hecha pelota, (en referencia a algunos de los grupos 
de las colonias) les ha ido mal, están recontra endeudados, desanimados totalmente, 
digo, entonces se vuelven casi unos mendigos de ALUR para que les resuelva un peso 
a fin de año... 


La situación de la que dan cuenta estos relatos, podríamos pensarla como conse- 
cuencia de la forma en que se han gestado las políticas de acceso a la tierra para los 
asalariados rurales en nuestro país- Mediado por el INC, grupos de trabajadores -cuyas 
formas de asociación en muchos casos responden más a un requisito formal impuesto 
desde el INC que a un deseo colectivo de organizarse-; se trasforman en adjudicatarios 
de fracciones de tierras que reciben bajo la modalidad de arrendamiento. Para el área 
de Bella Unión, el arrendamiento está directamente vinculado al cultivo de caña de 
azúcar para su venta en exclusiva al ingenio de ALUR, como principal mecanismo de 
obtención de lucro de esas tierras. Así antiguos asalariados zafrales, se trasforman en 
pequeños productores — colonos- 

Colonos que tienen solo las manos para trabajar, desposeídos de los recursos eco- 
nómicos necesarios, para acceder entre otras cosas a un parque de maquinaria (grapos, 
camiones, tractores, etc.) indispensable para el funcionamiento del proyecto productivo; 
acaban insertandose en una lógica de dependencia económica respecto de ALUR y el 
INC; lógica que limita su autonomía y los vuelve presos de la buena voluntad de las 
instituciones estatales para el funcionamiento del proyecto productivo. 


Porque el trabajo en la caña de azúcar es muy individualista y eso complica pa"que 
los compañeros aprendan a trabajar como un colectivo. 


Se le suman las dificultades económicas producto de la forma en que acceden a 
la tierra. Sin condiciones reales que aseguren por parte de las políticas públicas los 
recursos productivos necesarios para el trabajo en la caña de azúcar. 
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Preparando un atajo para 
el riego- Pay Paso día 12 
de febrero del 2015. 


No obstante de las diversas dificultades que enfrenta diariamente la cooperativa, 
el anhelo de mejorar sus condiciones de trabajo y de vida, es el motor principal de 
nuestros anfitriones: 


Ya pasamos lo pior, porque pasamos lo pior, ahora que tenemos esto, ¿vamos a bajar 
los brazos? justamente ahora después de que pasamos tres años peliando, sin un pe- 
dacito de tierra, porque no teníamos ni la palabra de ellos. Ahora que tenemo, porque 
no tenemo grande pero ya tenemos algo en que apoyarnos, ¿qué vas a largar?, ahí vos 
tenés que darte más fuerzas, ahí vos tenés que pelearla, porque ahí es donde recién 
empieza la pelea... ¿Me entendés? , la pelea recién empieza, y vamos a ver cuánto 
nos va a costar esto... 
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RESUMEN 


Analizaremos cómo han construido su lugar de pertenencia los habitantes de un pequeño pueblo 
rural, a partir de su espacio geográfico de habitación. La interacción produjo lugares antropológi- 
cos por sus significados y por el sentido que el grupo le otorga a los paisajes que se superponen. 

El territorio pasó a ser un espacio social que se ha ido modificando según tiempos específicos. 

Espacialidad y temporalidad se han depositando en capas de significado que las historias de 
vida van desvelando. Estas historias han sido los medios de elección para comprender como 
el grupo se relaciona, se apropia y se asocia con el paisaje. Paisaje, sendas, caminos, serranías 
y fronteras pasan a ser construcciones que representan para los habitantes de este territorio un 
lugar capaz de reunirlos, unirlos y también de expulsarlos. Este enfoque incorpora a la etnografía 
elementos decisivos para que el ayer aporte a la comprensión del mañana y en particular a las 
razones profundas del despoblamiento, el papel de la movilidad y el protagonismo de nuevos 
sujetos sociales, las mujeres y los jóvenes, en la configuración de un paisaje renovado y nece- 
sariamente renovador que culmina su topografía legendaria. 


Palabras clave: paisaje, territorio, sendas y lugares, lugares de memoria; espacio etnográfico 


ABSTRACT 


We intend to analyse how the inhabitants of a little rural town constructed his own place on the 
geographical space in which they lived. That interaction generated anthropological places, owed 
to their meanings and the sense that the group assigns to the superimposed landscapes. The ter- 
ritory became a social space that has been changed on behalf of specific times. Spatiality and 
temporality had been deposited in layers of significance that life histories are gradually revealing. 


1. En base al Proyecto de tesis de maestría, aprobado en 2014. Titulo “Etnografía de un pueblo, despoblado”. 
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Those histories are the selected means to comprehend the ways adopted by the group to grasp 
and bound with the landscape. Landscape, trails, paths, hills and frontiers, became a place able 
to reunite them, unite them and to expel them also. This approach supplies our ethnography 
with decisive elements to allow a substantial contribution of the past to the comprehension of 
the future, particularly about the deep reasons for depopulation, the role of people’s mobility 
and the great importance of the new social subjects, young people and women, in the laying out 
of a new landscape, necessarily renewed, that culminates its legendary topography. 


Keywords: Landscape; territory; paths and places; places of memory; ethnographic space. 


Una fenomenologia del paisaje 


En términos generales, nuestros abordajes etnográficos? procuran aportar al conoci- 
miento de los habitantes del Uruguay rural, haciendo foco en la memoria (Jelin, 2002) 
y en cómo se incorporan al imaginario, pueblos hoy casi desiertos antaño animados, su 
actual despoblamiento y sus perspectivas de futuro. En este informe abordaremos uno 
de los aspectos medulares desvelados por la etnografía: el uso del espacio, la movilidad, 
la construcción del paisaje, el territorio y los lugares. 

Antes de ingresar al campo pensábamos que era posible delimitar claramente nuestro 
espacio de trabajo*con un mapa y desde nuestro escritorio, pero fue desde el terreno 
que se definió la esencia y el uso del espacio que estamos estudiando (Augé, 1996:58), 
tratando de manejar una fenomenología del paisaje que enriqueciera y completara 
nuestro enfoque etnográfico. 

Dado que el paisaje y la subjetividad humana están estrechamente vinculados, 
son un potente y complejo tema de investigación (Johnson, 2012: 269). En tanto una 
serie de locaciones denominadas, contiene un conjunto de lugares en el pueblo y sus 
alrededores, relacionados por sendas, movimientos de llegada y partida, como rutas 
vinculantes de territorios (Ferguson, Berlin y Kuwanwisiwma, 2009: 22), narrativas 
originarias y enclaves míticos; constituye la topografía natural y el espacio social en 
el que se desarrolla la vida de los habitantes y el sistema conceptual que hace especial 
hincapié en sus relaciones. 

Empleamos el paisaje como pauta paradigmática para conectar las conductas hu- 
manas con lugares y tiempos específicos (Anschuetz, Wilshusen y Scheick, 2001: 160). 

El pueblo, donde realizamos nuestros estudios no se encuentra sobre una importante 
ruta nacional sino apartado de ésta por una carretera secundaria que atraviesa el valle 
hacia el este y termina en plena zona arrocera del departamento contiguo (Rocha). Esta 
ubicación es definitoria en el sentido antropológico del paisaje como se verá enseguida. 

La característica predominante de la explotación agropecuaria, la ganadería exten- 
siva de bovinos y lanares, hace que en los alrededores se ubique un número importante 
de estancias, la mitad de las cuales puede considerarse de gran porte. Existe una serie de 
caminos vecinales que conectan los establecimientos con la carretera y que permiten, en 
tramos cortos, el desplazamiento de tropas de vacunos u ovinos, la circulación circuns- 
tancial de vehículos automotores, camiones de transporte de ganado y de mercancías, 


2. En el marco de nuestra tesis de maestría nos proponemos un estudio etnográfico de una localidad rural de 
Lavalleja, en área típica de ganadería extensiva. 


3. La localidad estudiada se ubica en un valle contorneado por las serranías de Lavalleja y en la cuenca 
hidrográfica del arroyo Aiguá. El valle consta de distintos parajes y su dimensión aproximada es de unos 1.800 
km2. Por el oeste lo cruza la Ruta 8, una de las diez grandes troncales, que en este caso corre en sentido sur - 
noreste entre Montevideo y la frontera con el Brasil. 
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jinetes y motociclistas. No menos importantes son los senderos a campo traviesa que 
los vecinos recorren como atajos hacia lugares lúdicos y laborales. 

En su época de auge, hace 50 o 60 años, la población contaba con unos 500 habi- 
tantes, y las viviendas prácticamente las mismas que hoy existen, tenían en promedio 
el doble de ocupantes que en la actualidad. 

Desde entonces la población ha ido disminuyendo en forma gradual y sostenida, en 
parte por migración a las ciudades y en parte por cambios demográficos (Pellegrino et 
al, 2008: 11-43; Varela el al, 2008: 35-68). Los servicios han sufrido un redimensiona- 
miento acorde y se han ido desplazando hacia poblaciones más importantes (Mariscala 
25 kms al sur y José Pedro Varela 40 kms al norte). 


Actividades humanas, tradiciones y territorios 


Los territorios son unidades espaciales que acompañan el rango más amplio de con- 
ductas sobre el uso de la tierra en una sociedad así como la historia de las interacciones 
humanas con el paisaje natural (Zedeño 1997; 67). En este sentido, los lugares -el 
pueblo, sus alrededores, los campos, los caminos, las sendas, los cerros- son, sitios de 
articulación híbrida de representaciones, de prácticas que se constituyen como ima- 
ginarios espacializados y permiten repensar dichos lugares (Whitridge, 2004: 213). 

La ganadería extensiva ha sido y es la actividad económica fundamental de la 
región e interactúa profundamente con las actividades sociales y políticas (Piñeiro y 
Moraes, 2008). En este marco las formas de producción recreadas, por ejemplo, la cría 
de ganado en la actualidad, van adquiriendo nuevas cualidades (mejora de pasturas, 
abrigos y abrevaderos, etc.). La vivencia de diferentes experiencias en el mismo paisaje 
genera temporalidad en la territorialidad. Por ejemplo, encontramos una manga de pie- 
dra derruida que antaño se usaba junto a los bretes de madera, empleados actualmente 
para cumplir la misma tarea de apartar animales. 

Aquí, como en todo territorio hay una historia de conformación, sus campos y 
recursos, están vinculados a la acción humana y al sentido de pertenencia. Al decir de 
Ingold (1993:170-171), la territorialidad es la suma de acciones y emociones humanas 
en determinado espacio. Balandier (1993:36) sostiene: “la tradición no es ni lo que 
parece ser ni lo que dice ser, los antropólogos en lo sucesivo ya lo saben. Está disociada 
de la pura conformidad, de la simple continuidad por invarianza o reproducción estricta 
de las formas sociales y culturales; actúa solo siendo portadora de un dinamismo que 
le permite la adaptación, le da la capacidad de abordar el acontecimiento y aprovechar 
algunas de las potencialidades alternativas. El tradicionalismo se presenta bajo varias 
figuras, y no bajo el único aspecto de una herencia de obligaciones, que impone el 
encierro del pasado”. 

Puestos a estudiar el paisaje desde este punto de vista, inmediatamente resulta pa- 
tente la gran limitación que supone contemplarlo en términos estrechamente utilitarios y 
funcionales, como escenografía o telón de los fenómenos demográficos y económicos. 
En cambio, la etnografía requiere desbrozar las múltiples capas de significado simbó- 
lico o representación cultural que están depositados sobre el territorio. El antropólogo 
opera como decodificador de la estratificación que han ido adquiriendo los paisajes 
simbólicos (Geertz, 1997). 

Los pobladores no habitan un mundo encapsulado de significados e interacciones, 
de creencias y valores individuales, separado de aquel en el que sus cuerpos se ponen a 
trabajar en sus varias actividades. Por eso no hemos incorporado el concepto de paisaje 
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como una totalidad sino como un punto de vista sobre los alrededores. Este paisaje no 
es el objetivo sino lo que Ingold denomina, parafraseando a Merleau-Ponty: “el hogar 
de nuestros pensamientos”. 

Las interpretaciones antropológicas están arraigadas en el momento presente y son 
definidas por motivos contemporáneos, sociales, políticos y económicos, pero también 
debemos reconocer que hay relaciones con el pasado. Todos estamos inmersos, incluso 
los investigadores, en una consideración contingente del pasado (Kojan, 2007: 83). 
Somos parte de las narrativas históricas que escribimos, difundimos y rehacemos. 
(Winn, et al. 2014). 

En las regiones urbanizadas, el desarrollo acompasado de la industria y las modi- 
ficaciones agrícolas o pecuarias, permitió que la fuerza de trabajo desplazada de un 
sector encontrara más fácil acomodo en otro. En las zonas de ganadería extensiva eso 
no aconteció, como consecuencia de nuestro “desarrollo hacia afuera” y de nuestra 
dependencia (Barrán y Nahum, 1993: 8). Es así que aparece como un imperativo, para 
la comprensión de la organización de los sistemas culturales, el entender las relaciones 
organizativas entre lugares (Binford, 1982:5). 

Al percibir el paisaje como algo en movimiento temporal (Snead, 2009: 42), es 
posible ver un mismo lugar con una significación diferente, con entendimientos y 
temporalidades distintas. El paisaje no es el mismo cuando nos referimos a los prime- 
ros habitantes, a la época colonial, a migraciones de vascos o de afrobrasileños que 
se afincaron en la zona, a las migraciones actuales hacia y desde centros con mayor 
población. Como hemos visto, el paisaje es conjunción de cultura y naturaleza que nos 
refiere al lugar. El discurso de la persona remite a biografía y pertenencia. Lugares que 
se conocen, que están en la memoria, caminos, lagunas, puentes, abrigos, escondites, 
lugares de descubrimiento, de juegos y de asombros, aprendidos por tradición oral, 
resultados de las vivencias infantiles y juveniles. Hay relatos históricos sobre el pasaje 
“por allí” del caudillo Aparicio Saravia con sus tropas. Hay mitos sobre un paisaje 
que cuenta y remite a otros paisajes: las mangas de piedra que fueron levantadas por 
los bisabuelos en la misma forma en que lo hacían en Euskadi con las piedras grises 
de los montes Cantábricos o prácticas culinarias que repiten las de los ancestros agri- 
cultores afrobrasileños. 


Historias de vida, constructoras de espacios culturales: los lugares 


Al decir de J. Vansina (1966: 13 - 64) no existen testimonios que tengan un objetivo 
puramente histórico. Las tradiciones o trasmisiones orales son fuentes de simbolismo, 
lenguaje y datos históricos cuyo carácter propio está determinado por la forma que 
adoptan: son orales o “no escritas” y tienen la particularidad de que se cimentan, de 
generación en generación, en la memoria de las personas. 


Diario de campo — Soledad se sabe al dedillo la historia de las mujeres de su familia. 
Su bisabuela se llamaba Delibana, era afrobrasileña, nació en 1878 en Brasil y llegó 
a los 16 años al paraje La Lorencita, como plantadora de trigo. Se casó con Ignacio 
y tuvo ocho hijos, 2 murieron siendo niños. Cuando tuvo hijos dejó de trabajar en el 
trigo y se dedicó a criarlos. Hacía chacra y criaba chanchos. La carne que consumían 
era charque. Vivían en un rancho de terrón y cocinaba con leña de monte en el suelo. 
Todos sus enseres eran una cama de hierro, una mesa con un banco largo de madera, 
una olla y una caldera. Su abuela Valentina nació en 1916; fue la hija menor de su 
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bisabuela Delibana. Para ese entonces se había fundado el pueblo y había escuela. 
Valentina es la primera de la familia que aprendió a leer y escribir. Se casó con un 
esquilador y alambrador que pasaba largos periodos lejos de su casa. Crió cinco hijos. 
Vivía en un rancho, en La Lorencita, como su madre. Para criar los hijos se ayudaba 
con una quinta, cría de gallinas y trabajo como lavandera para las estancias. Lavaba 
en el arroyo La Lorencita, planchaba con carbón y llevaba agua para su rancho en 
un barril. Cuando los hijos superaron la infancia comenzó a trabajar como cocinera 
en la escuela, actividad de la cual se jubiló. La hija mayor de Valentina, fue Rosa, la 
madre de Soledad, nació en 1938, fue a la escuela y cuando se casó con Amaranto 
(uno entre 11 hermanos) se hicieron un rancho, de adobe y techo de paja en las afueras 
del pueblo; su padre trabajaba como peón, hacia herrería y reparaba molinos lo que 
lo mantenía por largos periodos fuera de su hogar. De las tareas de su madre recuer- 
da que picaba leña y monteaba, ordeñaba, tenía quinta, cazaba mulitas cuya carne 
complementaba la de cabra, criaba cerdos, hacía jabón. En 1980 Rosa, comenzó a 
viajar a Río Branco como contrabandista y lo hizo ininterrumpidamente hasta 1995, 
año en que abandonó ese trabajo por dos razones: por un lado por un descenso en la 
rentabilidad del contrabando en pequeña escala y por otro debido a “la enfermedad 
de las bagayeras ”: várices y el cuerpo deformado por el penoso y reiterado traslado 
de bultos pesados. Se jubiló como doméstica y cocinaba para las personas solas del 
pueblo, cobraba una mensualidad y todos los días llevaba una vianda a sus clientes 
que en su mayoría eran antiguos peones que se habían radicado en el pueblo pero no 
tenían familiares. Soledad es la menor (n. 1962) de tres hijos de Rosa. Vive en el pueblo. 
Cursó primaria y secundaria. Desde que terminó la escuela empezó a trabajar como 
niñera y doméstica. Mantiene una quinta para su consumo, engorda y vende algún 
ovino. Por elección no se ha casado y no ha tenido hijo. 


Tanto Rosa como Soledad son jefas de “hogares clave” que brindan cierto grado 
de permanencia en el marco de los cambios, son puntos de reunión y prestan diversos 
servicios a la comunidad (“bagayear” no es una actividad meramente comercial sino 
que cumple un papel social en la relación con otras mujeres rurales). Estas mujeres 
son fuertes activistas pero de perfil bajo (Lobo 2009: 1). 

Recogido este material sobre cuatro generaciones de mujeres del lugar, no solo 
tenemos historias de vida, empezamos a comprender que el espacio físico del pueblo 
se significó y modificó dando lugar al espacio simbólico de la territorialidad, el pai- 
saje y los lugares que dan pertenencia. La frontera con Brasil está más cercana que 
Montevideo. Además el Brasil es el país de algunos ancestros, el lugar de trabajo de 
las contrabandistas y políticamente una referencia frecuente por la adhesión de los 
lugareños a la descendencia de “los Saravia” (parientes del caudillo Aparicio Saravia). 

Los alambrados, organizadores de la propiedad y la producción existen en función 
de que el ganado se mantenga en el potrero asignado, pero el campo a partir del discurso 
se convierte en un camino más corto, el cruce seguro de la madre de Soledad cuando la 
aduana móvil estaba en la ruta. Sortear alambrados y adentrarse en los campos era la 
forma en que las contrabandistas podían salvar su pesado cargamento. Desde el pueblo, 
la hija salía a campo traviesa en busca de su madre “porque si conocés no te perdés”. 

El río desborda simbología, atributos culturales. El río fue el lugar de trabajo de 
muchas generaciones de mujeres: piedras y árboles que hoy parecen naturalmente 
dispuestos, pertenecían a cada familia de lavanderas. En entrevistas con quienes ha- 
bían migrado del lugar a Montevideo, cuando la gente se refiere a la infancia, surgen 
referencias a un viejo árbol con una rama gruesa y larga que se extiende hacia el centro 
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del cauce, un pozo profundo y fresco del arroyo La Lorencita. En los baños veraniegos, 
los gurises trepaban a la rama y se lanzaban al agua. Un pozo y una rama trampolín: 
un espacio lúdico y evocador, un lugar. 

En este tránsito de la territorialidad fisica a la cultural, la sierra es un todo, es el 
espacio mítico del origen. Casi un año nos demandó darnos cuenta que la serranía 
que encuadra al pueblo no es un límite físico, sino que es el lugar del illo tempore, es 
memoria. 


Ab illo tempore: etapas fundacionales en las narrativas contemporáneas 


En el pueblo, se registra una serie de relatos referidos a la etapa fundacional, relatos 
racionalizados algunos, más históricos y otros más míticos. Recuperamos por tradición 
oral un hecho que se habría registrado en el momento de la fundación del pueblo, si 
bien es por todos conocido no se recuerdan ni nombres ni apellidos precisos (Eliade, 
1952:54). No se accede al relato con facilidad. Aunque se presenta como un cuento, 
conforma el imaginario del lugar (Detienne 2007: 26). Se dice que en la sierra agreste, 
entre la noche y el día, hay un punto exacto que opera como un portal sobrenatural y 
temible: un sitio preciso donde los viandantes pueden pasar del mundo de los vivos 
al de los muertos. 


Diario de campo - Un matrimonio joven y adinerado llegó a establecerse entre 
los fundadores del pueblo. Al poco tiempo nació un niño de constitución débil y enfer- 
miza. El varoncito recién nacido no parecía tener posibilidades de sobrevivir pero no 
fallecía. El sufrimiento de la madre era enorme, por ese motivo el padre fue a pedirle 
ayuda a una china que vivía en un rancho en la sierra. La mujer le pidió que trajera 
el bebé enfermo a la nochecita y lo fuera a buscar a la mañana siguiente. El padre 
así lo hizo. La mujer llevó al niño a la sierra y lo puso en el suelo sabiendo que al 
depositarlo en ese lugar y a esa hora se iba a producir el tránsito “al otro lado” *. A 
la mañana el padre vino por el niño y se lo llevó a la madre. Ese mismo día el niño 
falleció en su casa, junto a su madre, aunque sin padecimientos. La mujer no cobró 
dinero por liberar al niño de la situación en la que estaba trancado pero con el tiempo 
el padre del infante se transformó en su amante y le dejó todo su dinero. Los supuestos 
descendientes de esta amante-bruja se reconocen hoy en día por ser personas “que no 
miran a los ojos”, “que son peligrosas ”. También se sospecha que en dos ocasiones 
jinetes que atravesando la sierra pasaron inoportunamente por ese lugar, murieron 
poco después uno en la sierra y otro al llegar al pueblo, víctimas de ataques cardíacos. 


La capacidad conmovedora y tocante del mito”, precisamente en tiempos remotos 
pero también indeterminados y por ende nebulosamente actuales (que eso condensa la 
locución latina ab illo tempore y por lo que la utilizamos) signa, desde un principio la 
obra de Mircea Eliade (1994:7) quien advierte que el mito refiere una “historia verda- 


4. James Frazer en La Rama Dorada (1944) incluyó un capítulo titulado “Entre el cielo y la tierra” donde 
refiere un buen número de relatos donde no se puede tocar la tierra, por tabulación o por divinidad y el peligro 
que puede ser el suelo en momentos y lugares particulares. Así como los puntos medios, lo suspendido entre 
una cosa y otra, por ejemplo, un momento entre la noche y el día, o un lugar entre el cielo y la tierra, capaces 
de operar como “portales”. 


5. El relato mítico, así como los personajes y acontecimientos que aparecen en él, son de enorme valor 


simbólico por su capacidad de evocación. Como producto social los mitos tienen un tiempo y una modalidad 
de trasmisión que son parte del análisis antropológico. 
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dera”, una historia de inapreciable valor por ser sagrada, ejemplar y significativa, que 
no debe ser vista como una fábula, como una invención, una simple ficción intemporal. 


Diario de campo- Otros relatos dicen así: cuando todavía no había nada de nada, 
en las sierras vivía un brasilero viudo y rico que tenía un baúl lleno de monedas de 
oro, había construido en su casa una torre para divisar la gente que se acercaba. Un 
día vinieron dos bandidos a robarlo. El hombre consiguió acabar con ellos pero en la 
lucha quedó herido de muerte. Con sus últimas fuerzas enterró en la sierra su teso- 
ro. Al otro dia lo encontró ya muerto una señora que venía a lavar y cocinar. Desde 
entonces se busca su tesoro. Una versión muy similar ° me contaron las personas con 
las que me suelo hospedar, un día subimos un cerro para ver el valle desde la sierra. 
Me contaron que se llamaba el cerro de la viuda y o de la viuda del látigo. La historia 
refiere a una mujer que antes de quedar viuda recibe de su marido una gran cantidad 
de monedas de oro. Ella que vivía en un ranchito en la sierra con muchos hijos guardó 
celosamente las monedas en una olla y corría a los curiosos con un látigo. A su muerte 
no se encontró el dinero y sus hijos nunca volvieron al pueblo por lo que se supone 
que está enterrado en la sierra sin referencia. Hay relatos similares que marcan el río 
como punto topográfico de la narrativa, dicen que a las orillas del Cebollati, antes de 
fundarse el pueblo, un día un brasilero venia cargando una bolsa con monedas de oro, 
agobiado por el peso en ese paraje lo enterró y marcó el lugar, continuó su camino y a 
los 30 años cuando volvió por su tesoro no pudo ubicar las señas que había dejado en 
el campo. Por eso es común en esta zona que los niños busquen tesoros en sus juegos. 


La espacialidad: arraigo y desarraigo 


La espacialidad de un grupo no se limita a la referencia geoespacial. Vivir en una casa 
implica vivir en un espacio social, que no es topográfico, que no se define o delimita 
por coordenadas espaciales, sino que está signado por el mundo de relaciones de las 
personas. 

Las actividades de los humanos y sobre todo el cuerpo de los humanos habita un 
lugar y construye un espacio antropológico. El cuerpo humano construye territoriali- 
dad, paisaje, espacio físico. Cuando la bagayera, advertida de la presencia de la aduana 
móvil en la carretera, se bajó del ómnibus y se internó en el campo con su cargamento, 
el campo dejó de ser un potrero para el ganado y se transformó en un sendero, un re- 
fugio, un lugar antropológico. La madre de Soledad, no cruzó el campo una sola vez 
sino muchas, ese campo es un espacio humano donde ha surgido un camino que nadie 
ve; si se bajó junto con otra mujer lo recorrieron juntas y lo hicieron un espacio de 
camaradería y solidaridad. 

Ahora, la mayoría de los campos que rodean al pueblo, que en el pasado fueron 
propiedad de sus habitantes, cambiaron de manos, producto del fraccionamiento por 
herencia, venta por parcelas a los nuevos estancieros u otros. El espacio antropológico 
varía con el tiempo. En la misma topografía encontramos paisajes y lugares “distintos”. 
Los primeros habitantes del pueblo eran pequeños propietarios de campos y otros, 


6. Lévi-Strauss, en su obra Mitológicas (1972) o en La alfarera celosa (1986) señala que suelen existir muchas 
versiones de un mito pero que, en la medida en que continúe siendo reconocible se tratará del mismo mito porque 
su unicidad se proyectará a nivel inconsciente del que escucha, quien lo reorganizará y mantendrá su unidad. 
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jornaleros y peones que vivían en los campos sin ser propietarios. Hay un mundo de 
relación entre los nuevos propietarios y una etapa de regularización de asentamientos. 

En la etapa fundacional del pueblo se produjo una construcción espacial: el cam- 
po se definió como un bien de producción excluyente y el pueblo como el espacio de 
habitación, desde ese momento bien diferenciado. 

Ahora el mismo espacio topográfico sobre el que nuestros informantes refieren la 
vida de sus bisabuelos tiene una nueva significación espacial. Casi todos los campos 
han dejado de ser propiedad de las familias que habitan el pueblo. Los compradores, 
en su mayoría extranjeros (alemanes, brasileños), desarrollan actividades productivas 
tecnificadas pero no son residentes (propietarios “ausentistas”). Los predios origina- 
les también se han fragmentado y perdido ventajas de escala lo cual ha favorecido su 
adquisición por nuevos propietarios. Los habitantes son respetuosos de las nuevas 
formas de tenencia pero los campos adyacentes siguen siendo lugares, lugares de paso, 
de reunión, de pesca y de caza, de baños. 


Connotaciones espaciales, razones profundas y políticas públicas 


En la medida en que cerros y serranía están apartados del pueblo, asentado en el va- 
lle, podría pensarse que no formaban parte del lugar. Sin embargo, todos los relatos 
relacionados con lo fantástico y lo mítico se ubican en la serranía. Los cerros son los 
ancestros míticos. Allí se ubican los relatos en tiempos inmemoriales y con identidades 
difusas. Por otra parte, la información sobre los ancestros regionales muestra que, hace 
más de 100 años fluía una inmigración proveniente del Brasil, constituida por jóvenes 
agricultores afrobrasileños, que llegaban a pie y se establecía en las tierras menos 
apetecibles: las serranías. 

Los cerros no fueron incorporados por las adquisiciones que efectuaron los nuevos 
propietarios locales y extranjeros, seguramente en razón de sus bajísimos índices de 
productividad, y por eso tres o cuatro de los cerros tutelares del pueblo, de muy escaso 
valor económico, siguen siendo propiedad de familias pobladoras originales y presen- 
tados orgullosamente por ellos como valiosas muestras de arraigo y ancestralidad. El 
espacio antropológico del pueblo presenta otra característica: sus límites no son nítidos 
y mensurables. Al comienzo de la investigación concebíamos a la ruta 8, la carretera 
de intensa circulación, como un límite preciso de la zona. Sin embargo, la ruta no es 
considerada como parte del espacio cultural del pueblo y tampoco como un límite. 
Resulta ser algo similar a un no lugar (Augé 1996:58), reconocido por su importancia 
comunicacional pero sin carácter fronterizo, de modo que parajes que se encuentran al 
oeste de la ruta, como Los Tapes, en el imaginario del pueblo forman parte del lugar. 
Lo que tiene sentido forma parte del lugar, lo que no lo tiene no está delimitándolo 
topográficamente y tampoco es un límite per se. 

Esta complejidad en que está inserto el núcleo de residencia, hace que muchas 
veces los movimientos de población resulten difíciles de desentrañar. El lugar de re- 
sidencia es un espacio de relaciones, un lugar antropológico (Augé,1996:98) que no 
puede ser reproducido mediante acciones constructivas o urbanísticas. En referencia 
a la alta emigración del pueblo, quienes lo han abandonado no son los habitantes más 
vulnerables. Las historias de quienes han emigrado nos muestran, en forma consistente, 
que no es la falta de trabajo la que les condujo a irse. 

A medida que avanza la investigación aparecen razones más profundas y hasta ahora 
menos evidentes para el despoblamiento que sufren las pequeñas localidades rurales. 
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Si tomamos como centro de análisis las construcciones ideacionales sobre el territorio, 
encontramos que desde la fundación hasta mediados del siglo pasado, las tradiciones y 
las familias amplias fueron las grandes constructoras de los espacios de significación 
para la habitación. Es decir, es entre todos y con un alto grado de vinculación con los 
ancestros que se construye la identidad y el mundo de relación. 

A partir de los años sesenta se registra un fuerte cambio en este paradigma. Lo 
espacial y lo social pasa a ser signado y valorado por los individuos en forma diferente. 
Entre estos individuos se destacan sujetos sociales que adquieren renovada relevan- 
cia: las mujeres y los jóvenes. El mundo de servicios que ofrecen las ciudades pasa a 
ser valorado como espacio de sentido y contenido capaz de dar una mejor calidad de 
vida. Si bien en el imaginario y en las primeras etapas del discurso la gente dice que 
migró por razones laborales, el trabajo etnográfico ha permitido ir descubriendo toda 
la complejidad de los motivos. 

La aseveración común de que se ha emigrado “por trabajo” encubre, en realidad, 
que los migrantes no eran desocupados. De hecho tenían un trabajo en el pueblo (para 
emigrar se necesitaba tener un trabajo) y migraron para trabajar pero para laborar en un 
trabajo distinto, con características y perspectivas que no podía - y no puede- brindar 
la limitada oferta laboral del lugar. Las mujeres jóvenes no migraron para ser lavan- 
deras o domésticas sino para trabajar como operarias, oficinistas o profesionales con 
perspectivas más dinámicas y redituables que en sus ocupaciones pueblerinas. Los 
hombres jóvenes no migraron para ser peones en otra localidad sino para trabajar en 
una fábrica, en la construcción o en gastronomía con atractivos que iban más allá de 
la remuneración y que tenían que ver con la libertad, la movilidad y la calificación. 

La recuperación de las historias de vida muestra que el espacio de significación 
dejó de ser el paisaje. Lo que construye el sentido y la identidad ha venido dejando de 
ser el arroyo, la serranía, la escuela, el pueblo mismo para ser sustituido por la posibili- 
dad de satisfacer múltiples necesidades. Quienes emigran son las personas que aún sin 
saberlo, buscaron un nuevo espacio de significación: el mundo de los bienes y servi- 
cios, de las libertades y posibilidades inscripto en el espacio urbano. Así encontramos 
mujeres que migraron para estudiar cuyo logro más valorado ha sido la adquisición de 
independencia (divorcio, compra de un apartamento) y jóvenes que se incorporaron 
al trabajo gastronómico que aprecian sobre todo la movilidad (independencia) que les 
brinda su trabajo, en el país y en el exterior. 

En suma, los estudios en profundidad hacen patente la falacia de las soluciones 
simplistas y la necesidad de fundamentar las políticas públicas en un conocimiento 
profundo. Por ejemplo, la movilidad de las personas no puede ser vista como un pro- 
blema; es más, la movilidad es un derecho humano. Por otra parte, es preciso obtener 
un buen conocimiento tanto del grupo móvil (mayormente jóvenes y mujeres) y del 
grupo remanente (adultos mayores que permanecen en el pueblo) dado que el hipo- 
tético aumento de la natalidad (o las medidas que la favorezcan) no darán resultado 
como tampoco lo proporcionarán trabajos adventicios (estancias turísticas, artesanías 
y manualidades) o la construcción de viviendas nuevas. Esas medidas, aisladamente o 
en conjunto, no parecen capaces de revitalizar el espacio de significación del pueblo o 
de superar por esa vía el paradigma cultural de nuevos sujetos sociales. 
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Ilustración 1. El alambrado es marca de propie- Ilustración 2. La sierra es el espacio físico de illo 


dad pero el campo no deja de ser un espacio tempore, del origen del pueblo. 
cultural, de tránsito y de memoria. 


Ilustración 3. Los cursos de agua y los parajes, 
son lugares de residencia, trabajo y recreación 
de alta significación en el paisaje cultural, que 169 


los mapas, aún los satelitales, no son capaces 
de detectar. 
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RESUMEN 


En el siguiente avance de investigación nos proponemos distinguir algunos núcleos identifica- 
torios de las discusiones en torno al campo de la Economía Social y/o Solidaria (ES y S) que 
nos permitan aproximarnos a un modo de conceptualizarla. La misma es tributaria de diversas 
escuelas teóricas abarcando un amplio abanico de formulaciones y debates, como así también 
comprende con ambigiiedad diferentes experiencias, constituyéndose como categoría social de 
dependencias estatales, colectivos de trabajo, ONGs, organizaciones sociales y políticas en la 
que se expresan una heterogeneidad de perspectivas y enfoques que ponen en tensión distintos 
sentidos e intereses. 

Consideramos que el enfoque etnográfico nos permite tensionar estas formulaciones con 
las experiencias concretas de campo, colocando el foco en las características que adquieren la 
producción y comercialización complejizando y enriqueciendo dicho debate. 


Palabras clave: Economía Social y/o Solidaria — enfoque etnográfico — producción - comer- 
cialización. 


171 


172 


C. Cavigliasso, L. Lilli y S. Vitali — Economía social: cooperativistas y emprendedores 


ABSTRACT 


In this text we propose to distinguish some identificatory cores discussions around the field of the 
social economy that allow us to approach a way to conceptualize. This task becomes imperative 
because it is tributary to various theoretical schools covering a wide range of formulations and 
debates, as well as comprising different experiences with ambiguity, becoming social category 
of state agencies, labor collectives, NGOs, social organizations and policies in which a diver- 
sity of perspectives and approaches that stress different meanings and interests are expressed. 
We consider the ethnographic approach allows us to stress these formulations with specific 
experience in the field, placing the focus on the features that acquired the production and mar- 
keting enriching the debate. 


Keywords: Social Economy - ethnographic approach - production - marketing. 


Introducción 


Los resultados que presentamos son producto de una investigación cualitativa, inscripta 
en un proyecto de investigación el cual se orienta a generar conocimientos acerca de 
las transformaciones en las relaciones laborales, los procesos de trabajo, las respuestas 
organizativas de trabajadores asalariados, así como de distintas formas de auto-orga- 
nización y auto-gestión en emprendimientos productivos y cooperativas de trabajo de 
carácter solidario en el ámbito de la ciudad de Rosario y su región. 

El presente trabajo constituye un aporte en relación a interrogar las diversas pers- 
pectivas teóricas que retoman el concepto de Economía Social y/o Solidaria (ES y S) 
desde las experiencias concretas de campo, colocando el foco en las características que 
adquieren la producción y comercialización en las mismas. 

Consideramos que el enfoque etnográfico nos permite aproximarnos de una manera 
crítica a la heterogeneidad de experiencias presentes dentro de la misma, recuperando 
la cotidianeidad de los sujetos analizados, la importancia de sus construcciones de 
sentidos, tensionando el trabajo teórico con la experiencia etnográfica, como clave de 
acceso a la complejidad de la realidad social. 

Entre las experiencias analizadas en nuestras problemáticas de investigación, 
se encuentran: una cooperativa de producción y consumo situada en la ciudad de 
Rosario que lleva adelante una variedad de actividades que van desde la producción 
de alimentos, producción de bienes tangibles artesanales y el área de prestación de 
servicios (informática y arquitectura) y diferentes Programas Sociales pertenecientes 
a la Subsecretaría de Economía Solidaria de la Municipalidad de Rosario, en los que 
participan emprendedores que elaboran alimentos artesanales y producen verduras, 
hortalizas, plantas medicinales y aromáticas en huertas urbanas. 

Los casos analizados surgen en el contexto de crisis política, social y económica 
del 2001; periodo en el que asistimos a un aumento generalizado de la pobreza, la seg- 
mentación del sistema de movilidad social y la crisis de legitimidad de los mecanismos 
tradicionales de dominación político-corporativa. Bajo estas condiciones, la población 
marginada de los mercados primarios se vio obligada a generar un conjunto de expresio- 
nes económicas a lo largo y ancho del país: microempresas familiares, emprendimientos 
vecinales asociativos, nuevas cooperativas de consumo, movimientos de desocupados 
que administran planes sociales y asisten a la reproducción social, cooperativas de tra- 
bajo que recuperan empresas y las ponen a producir, y otras iniciativas donde se dice 
prevalecer el fin social sobre el lucro individual (Salvia, 2005). 
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En cuanto a las políticas sociales asociadas a la ES y S se consolidan como meca- 
nismo institucionalizado a partir del 2003. De esta manera, el Estado asume un papel 
particular en el mercado laboral a través del diseño de dispositivos gubernamentales 
orientados a estimular el autoempleo en ciertos sectores de la población económica- 
mente activa desempleada, incentivando especialmente proyectos asociativos. Tales 
medidas, fueron acompañadas por repercusiones a nivel simbólico e institucional, ya 
que se alteraron un conjunto de dinámicas estatales. Esos cambios expresan un viraje en 
los modos de intervención estatal sobre la tensión entre pobreza, protección, bienestar 
social y ciudadanía (Cioli, 2013). 

Sin embargo es necesario remarcar que estas iniciativas presentan ciertas conexiones 
con algunas de las premisas provenientes de organismos multilaterales de crédito, como 
el Banco Mundial, destinados a recomendar políticas sociales a los países en desarrollo 
desde fines del siglo pasado (Murillo, 2007, Strada Rodríguez, 2013). 


Los debates teóricos de la ES y S 


En primer lugar, vale la pena aclarar que este concepto es de carácter polisémico. De- 
signa tanto una corriente de pensamiento de la primera mitad del siglo XIX atravesada 
por el debate de los “socialistas utópicos”, y asimismo comprende un campo de investi- 
gación más contemporáneo (con especial desarrollo en Europa y Canadá) que enfatiza 
el análisis en un subsector de la economía integrado por asociaciones cooperativas, 
asociaciones de voluntarios, empresas de carácter social, empresas mixtas, sindicatos 
y organizaciones con fines sociales (Merlinsky y Rofman, 2004). 

En un intento de síntesis podemos establecer que el debate contemporáneo está 
tensionado por dos núcleos centrales, que refieren por un lado, a la cuestión de la “al- 
ternatividad” de la Es y S en relación con el sistema capitalista, donde el énfasis esta 
puesto en los valores/proyectos que están detrás de las organizaciones de la ES y S, y 
otra vertiente que enfatiza el análisis de las reglas de funcionamiento de dichas orga- 
nizaciones y su vinculación con la economía de mercado (Merlinsky y Rofman, 2004). 

De esta manera, reconocemos en un conjunto de antecedentes sobre esta temática: 
Coraggio (2002), Razeto (1990), Singer (2004), Gaiger (1999), Hintze (2003), que el 
supuesto mas arraigado es la distinción entre una “racionalidad” económica orientada a 
la maximización de la ganancia (organización capitalista de la producción, la circulación 
y consumo de bienes y servicios) y aquella orientada a la reproducción ampliada de la 
vida. Para estos autores, esta racionalidad económica se basaría en la solidaridad, reci- 
procidad y cooperación entre sus miembros, su finalidad trasciende la mera obtención 
de ganancias materiales, estando estrechamente vinculada a la reproducción de la vida. 

Por otro lado, autores como Antunes (2005); Trinchero (2007), Martinez y Vocos 
(2002), Salvia (2005) y Villanova (2009) van a situar la expansión de las diversas 
formas de actividad propias de la ES y S o “tercer sector” dentro de las tendencias 
que vienen caracterizando al mundo del trabajo y sus transformaciones, entre las que 
se encuentra el crecimiento del desempleo estructural, la informalidad y un creciente 
número de trabajadores precarizados. 

En este sentido, plantean que esta categoría ha venido de la mano de políticas 
de organismos multilaterales de crédito; los cuales, ante la crisis del empleo a escala 
mundial, han planteado un modelo teórico que ha pretendido fundamentar una salida 
a dicha crisis descomprometiendo al capital de la misma (Trinchero, 2011). 

Consideramos que este tipo de formulaciones tienden a explicar la heterogeneidad 
de estas experiencias desde una mirada que contrapone experiencias “alternativas” o 
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“autónomas” de aquellas impulsadas por políticas estatales. De esta manera, no expresan 
las contradicciones y tensiones presentes en la dinámica de estos procesos. 

En este sentido, observamos que las mismas no son fáciles de ceñir en base a un tipo 
de “racionalidad” solidaria sino que más bien se caracterizan por contener elementos 
disimiles y contradictorios. 


Entre la “solidaridad” y la “subsistencia”: la ES y S desde lo concreto 


Consideramos que indagar y describir la manera en que los emprendedores y traba- 
jadores como productores, se presentan ante su objeto, y sus instrumentos de trabajo; 
las relaciones que se entablan entre ellos en el proceso de producción, y el producto 
resultante dentro de una situación social concreta, nos permite complejizar los análisis 
de la propuesta de la ES y S. 

En cuanto a los emprendedores que participan del Programa de Alimentos y los 
huerteros que integran el Programa de Agricultura Urbana pertenecientes a la Subse- 
cretaria de Economía Solidaria', registramos 1212 y 250 trabajadores respectivamente. 
El 60% de los mismos son mujeres y mayores de 40 años. La mayoría de estos em- 
prendimientos se realizan en el ámbito doméstico. 

Observamos que los mismos tienen trayectorias dentro del empleo formal por lo 
que sostenemos como hipótesis que uno de los motivos más importantes que llevaron 
a la conformación de emprendimientos productivos como medio para lograr la subsis- 
tencia, es la desvinculación al trabajo asalariado durante la década del “90 y principios 
del 2000, acercándose años después a la Subsecretaria de Economía Solidaria. 

Los huerteros son en su mayoría provenientes de las provincias del noreste del 
país (Corrientes, Chaco) con experiencias anteriores en producción de huertas y se 
vinculan al Programa a partir de ser contraprestadores del Plan Nacional Jefes y Jefas 
de hogar,’ y realizan estas tareas como complemento de trabajos precarios, temporales 
como “changas”, (trabajo doméstico, albañilería etc.). 

A diferencia de quienes acceden a los Programas anteriormente descriptos, la 
Cooperativa de Producción y Consumo está integrada por hombres y mujeres de dife- 
rentes edades, sin un patrón definido, que ronda entre los 30 y los 50 años. En relación 
al grupo que inicialmente conformó la cooperativa, se trata de un grupo de amigos y 
conocidos, a partir de sus trayectorias de vida, tanto laborales, universitarias como de 
militancia política. 

Durante el año 2001 participaron de los trueques que afloraron en ese contexto y 
posteriormente de las asambleas barriales. Presentan trayectorias dentro del trabajo 
asalariado y formal, hacen referencia a una situación de deterioro de los salarios frente 


1. La Subsecretaria de Economía Solidaria es dependiente de la Secretaria de Promoción Social de la Mu- 
nicipalidad, creada en el año 2004. La Economía Social se convierte en un actor clave de las políticas sociales 
(Castelao Caruana, 2009). 

En la nueva agenda política, se producen distintas formas de recuperación del trabajo, y de revalorización 
de la actividad productiva de la población. Desde este enfoque se hace un reconocimiento de la importancia 
económica de un sector de actividad que no participa plenamente en el mercado de trabajo formal: el segmento 
antes denominado “sustrato económico informal”, que pasa a ser redefinido, en esta reorientación de las políticas 
sociales, como sector de la Economía Social (Merlinsky y Rofman, 2004). 


2. Una de las primeras medidas del Gobierno de Duhalde fue la creación, en abril de 2002, del “Derecho 
Familiar de Inclusión Social: Programa Jefes y Jefas de Hogar Desocupados”, el Plan consiste en el pago de 
una ayuda económica con el fin de “garantizar el derecho familiar de inclusión social”, a partir de asegurar la 
concurrencia escolar de los(as) hijos(as) y el control de la salud. (...) (Pautassi, 2003). 
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a un contexto de crisis. En este sentido podemos observar que fueron motivaciones 
de tipo ideológicas”, junto a este contexto histórico particular de gran organización y 
movilización popular, los que desempeñaron un papel fundamental en el proceso de 
constitución de la cooperativa y en la modalidad organizativa que esta adquiere. 

Pasando a la descripción de los procesos de producción y condiciones de trabajo 
de las experiencias analizadas observamos que los mismos pueden caracterizarse como 
producción artesanal doméstica, la cual siguiendo a Novelo (1976), hace referencia al 
trabajo en forma manual y al uso de instrumentos de trabajo que sirven para auxiliar 
al productor; si bien ninguna herramienta sustituye a la mano del hombre. La técnica 
artesanal significa que para producir, existe un conjunto inseparable formado por la 
materia prima y las herramientas. 

A su vez, observamos que la producción artesanal requiere poca inversión de capital. 
La labor artesanal conlleva requerimientos de creatividad, de innovación, adaptación 
de formas y diseños que destacan la relevancia de los aspectos simbólicos implicados 
en este proceso. 

A su vez, la modalidad “artesanal” implica la concentración en manos de los 
trabajadores, no solo en la producción de bienes, sino en la comercialización directa 
de los mismos como parte ineludible de la actividad. Ello lleva a considerar tanto las 
relaciones sociales actuales en la producción, como aquellas que se constituyen en el 
ámbito de la circulación. 

En cuanto a los emprendedores que participan del Programa de Alimentos, realizan 
la producción al interior del núcleo familiar, ya que la misma permite que no deban 
ser divididos los ingresos obtenidos, como a su vez por los lazos de confianza estable- 
cidos entre los mismos. Esto posibilita la “asociación” promovida por el Programa de 
Alimentos para la conformación de emprendimientos. En cuanto a las producciones, 
la mayoría de los mismos elaboran dulces artesanales, encurtidos y salsas, chocolatería 
artesanal, licores, panificación, repostería, complementos nutricionales, pastas secas, 
cervezas artesanales. 

Los emprendimientos conllevan mayores “responsabilidades” que bajo la forma 
asalariada al requerir tareas de producción, gestión y comercialización de los productos 
elaborados y, de esta manera, el tiempo de trabajo se ve elevado a “todo el día” según 
expresan en las entrevistas. 

En cuanto al espacio de producción comúnmente se “habilita” parte de la vivienda 
para estos fines, por lo que las condiciones habitacionales son al mismo tiempo con- 
diciones laborales. Los lugares no son aptos para la producción, ya que las cocinas no 
tienen hornos industriales para producir mayor cantidad en menor tiempo, como tam- 
poco espacio para el almacenamiento de la producción y sus insumos. Esto incomoda 
tanto la vida familiar como laboral. 

Las herramientas y maquinas utilizadas por los emprendedores conforman un capital 
que se va construyendo a lo largo de los años a través de préstamos de familiares y 
conocidos o ahorros de los mismos. Observamos que la tecnología empleada en todo el 
proceso de elaboración artesanal es bastante simple, generalmente de uso no industrial 
(no automáticas o semiautomáticas) algunas poco actuales, y en ocasiones se compran 
usadas debido a su menor precio. 

Este hecho condiciona la capacidad de producción de los emprendimientos, lo cual 
implica que no haya posibilidad de acumulación de capital y solo permite la repro- 


3. Como dimensión ideológica pudimos observar que tuvieron un rol significativo las trayectorias de militancia 
previa, las lecturas, así como la formación académica de quienes conforman la cooperativa. 
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ducción de la fuerza de trabajo y la subsistencia familiar, incluida la reposición de los 
medios necesarios para continuar el proceso productivo. 

En el caso de los huerteros/as las unidades productivas se dividen en: huertas gru- 
pales/ comunitarias y huertas familiares de menor tamaño. Podemos describirlas como 
unidades productivas domésticas o individuales, ya que en general la fuerza de trabajo 
está compuesta por grupos familiares o personas solas. Las huertas grupales se ubican 
en los denominados Parques Huertas? (actualmente existen 6 en distintas zonas de la 
ciudad). Si bien cada integrante es responsable de una parcela, la infraestructura se 
utiliza grupalmente. Por otro lado algunos huerteros/as producen en terrenos propios 
en la misma vivienda o en terrenos aledaños a las mismas; que en general son “ocupa- 
dos” o tienen permisos de sus dueños o el Municipio para que puedan ser cultivados. 
Actualmente todos producen con el objetivo de generar un excedente con el fin de 
comercializarlo. 

En algunos casos —como forma de agregar valor a las producciones- se realiza un 
trabajo artesanal de “envasado de verduras y hortalizas”. En un principio el Programa 
facilitaba los insumos y herramientas para la agricultura, pero actualmente depende 
de ellos procurarse del “capital” necesario para la producción. Sin embargo sigue 
existiendo una coordinación y “supervisión” de las producciones — sobre todo en las 
huertas comunitarias- desde la gestión del Programa, a través tanto de capacitaciones 
como en la visibilización de estas prácticas”. 

Nos resulta significativo, que al igual que en el caso anterior, los ingresos obte- 
nidos por lo producido en las huertas no contiene el “precio” correspondiente con la 
cantidad de horas trabajadas. Los huerteros trabajan la jornada entera haciendo un corte 
(solamente en verano) al medio día y continuando con sus actividades hasta la noche. 

Pasando a la descripción de la cooperativa, la misma está constituida como una 
cooperativa de producción y consumo. Se distinguen las actividades productivas (ali- 
mentos y artesanías) y las de servicio (informática y arquitectura). Las características 
que presenta la producción son de un bajo nivel tanto en la tecnificación, como en las 
escalas que se producen y en la capitalización. El tipo de organización del trabajo es 
individual en algunas producciones (tejidos) o de grupos de hasta 5 personas (dulces, 
catering). Estos funcionan fundamentalmente en el espacio de la cooperativa, donde 
se realiza la producción y la comercialización. 

A su vez, la cooperativa, sostiene su funcionamiento (impuestos, alquiler, etc.) a 
partir de una cuota fija que aporta cada socio, que se define considerando el gasto fijo 
total dividido la cantidad de socios. El emprendimiento de informática es el único que 
aporta el 10% de la ganancia, monto mayor que el del resto de los emprendimientos. 

Respecto de las actividades productivas, hay personas que participan de varios 
emprendimientos como “complemento”, a modo de aumentar sus ingresos, siendo 
la producción de comidas la que genera más ganancias, a diferencia de las artesanías 
(tejidos, bijou) que tienen una circulación más limitada. 

A su vez, como mencionamos anteriormente, gran parte de los integrantes de la 
cooperativa tienen un trabajo aparte, trabajo asalariado o trabajo contratado, temporario. 
Quienes viven del trabajo en la cooperativa son los integrantes del emprendimiento 
de informática. 


4. Son terrenos pertenecientes al municipio, —ubicados en los márgenes de la ciudad- que fueron transformados 
en terrenos sustentables y ecológicos con el fin de crear espacios productivos y de recreación. 


5. Desde el Programa se realizan actividades en espacios públicos y del Municipio mostrando la producción 
de los huerteros; colocando un énfasis en el carácter agroecológico y sustentable de estas prácticas. 
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De esta manera, podemos observar que el dinero para la cuota puede salir de las 
producciones realizadas en la cooperativa o no, hay situaciones en que algunos socios 
aportan la cuota de su “bolsillo”. Por lo tanto, el aporte de la misma es la condición para 
“ser parte de la cooperativa ”, más que el hecho de ser productor y es lo que permite 
sostener a la cooperativa. 

Ante la necesidad de financiamiento realizan diferentes actividades colectivas 
(desde vender empanadas, organizar fiestas, etc.). A su vez, ante determinadas situa- 
ciones han pedido dinero a otras organizaciones con las que conforman la “Red de 
Comercio Justo”. 

Sintetizando, podemos decir que, en líneas generales, la producción artesanal lle- 
vada a cabo en las distintas experiencias tiene una baja capacidad productiva y muy 
escasas posibilidades de ahorro. Los emprendedores y cooperativistas procuran obtener 
ganancias, no obstante, la escasa inversión de capital para comenzar la producción, 
el uso de tecnología simple y la baja capacidad de vender los productos elaborados 
impiden cualquier proceso de acumulación de capital, siendo un aporte para lograr la 
subsistencia y la reproducción del ciclo productivo. 


La comercialización de los productos: sistema de ferias y 
redes de intercambio 


El sistema de ferias consiste en cinco ferias distritales de verduras y productos 
artesanales que funcionan una o varias veces por semana en espacios públicos de la 
ciudad. El acceso a dicho régimen, según la información relevada, no se encuentra 
reglamentado a partir de una normativa clara, y no se realiza una fiscalización de las 
producciones para poder comercializar en el mismo. 

Otro espacio de comercialización es en la Cooperativa de Trabajadores Solidarios 
en Lucha, que es una empresa recuperada por sus trabajadores, más conocido como 
Centro Cultural La Toma, donde mediante un convenio se dispuso un espacio perma- 
nente de comercialización. 

En cuanto a la comercialización de los productos elaborados por los emprendedores 
del Programa de Alimentos y las producciones fruto del trabajo en las huertas (Programa 
de Agricultura Urbana), los mismos están sujetos al régimen de ferias estipulado por la 
Subsecretaria de Economía Solidaria, eventos organizados por la misma y el espacio 
de comercialización de “La Toma” al que han accedido algunos emprendedores. Son 
muy pocos los que amplían los lugares de comercialización a otros espacios de venta 
como almacenes y dietéticas entre otros. 

Dicho régimen de feria es el ámbito clave del intercambio y se constituye en instan- 
cia articuladora entre la producción y el consumo. Las ferias no se rigen por un sistema 
de fiscalización, se encuentran sujetas a las disposiciones de los coordinadores de las 
mismas. De esta manera, según expresan los emprendedores, se dan situaciones de arbi- 
trariedad y muchas veces en desmedro de su propio trabajo, ya que se les sugiere pasar 
mucho tiempo en las ferias y eventos, lo cual dificulta los tiempos para la producción. 


Andrea: “Otro de los problemas habituales se dan en la comercialización. En La Toma 
se formó un lugar de comercialización, llevas tu producción, pero es un lugar que la 
gente no está acostumbrada a ir a comprar, entonces no se termina vendiendo nada 
ahí. Por otro lado están las ferias, pero para que se venda tiene que ver con los lugares 
en que este ubicada la feria.” (Andrea, Promotora territorial, Registro 23, 11/10/09). 
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Por otra parte, hemos relevado que más allá de que se haya creado la categoría 
tributaria de Monotributo Social, la cual reconoce la realización de actividades producti- 
vas, comerciales y de servicios por parte de la población en situación de vulnerabilidad 
social, la mayoría de los emprendedores y los huerteros deciden no acceder al sistema 
de seguridad social. 

De esta manera, para los emprendedores, “estar en la feria” significa poder dar 
a conocer su producto y comercializarlo, y por otro responder a una demanda de los 
coordinadores, para los cuales la “presencia en las ferias” funciona como una “propa- 
ganda” de la propia Subsecretaria. La feria es un ámbito donde se originan relaciones 
sociales que involucran diversos agentes, concentrando múltiples dimensiones. Estos 
espacios constituyen ámbitos de sociabilidad entre pares, en el que se trasciende el 
ámbito rigurosamente económico. 

La cooperativa participa de la Red de Comercio Justo del Litoral, a partir de la cual 
establecen un conjunto de relaciones con otras organizaciones productoras, cooperativas 
y el movimiento campesino. Señalan que “la idea esta de armar redes, [es] que son 
las redes las que van a proteger las producciones de los productores ”. Esta Red está 
formada por organizaciones productoras entre las que se intercambian las producciones 
que realiza cada una. 


“Nosotros por los acuerdos que tenemos primero, nos preguntan cuánto van a necesitar 
en el año, hacemos la planificación y le aseguramos la producción a Uds. si hay algún 
excedente puede salir al mercado pero el objetivo es fortalecer a todas las organiza- 
ciones dentro de la red, entonces eso para nosotros es fundamental un acuerdo que 
nos permite ir planificando, ir creciendo y afianzando fundamentalmente por eso es 
importante.” (Socio de la cooperativa, Registro n°19, 2011) 


En este sentido, los integrantes de la cooperativa resaltan la enorme importancia 
que adquieren estos intercambios para ellos y para el fortalecimiento de su “economía”. 
Esto les permitió, según plantean, armar una distribución propia y además diversificar 
y ampliar los productos que ofrecen para la venta. Dentro de la cooperativa funciona 
un almacén como punto de venta donde se comercializa la propia producción junto 
con la producción de otras organizaciones y cooperativas. A su vez, sindicatos y otras 
organizaciones de Rosario comercializan los productos de la cooperativa. 

Dentro de las dificultades señalan que la Ley de Cooperativas? contempla a orga- 
nizaciones económicas con un solo objeto y la cooperativa es “multifunción ” por la 
variedad de productos y servicios que ofrece; se les exige pagar los mismos impuestos 
que a una empresa privada, y además que todo miembro de la cooperativa sea mono- 
tributista. 

Por otro lado, al constituirse como cooperativa debieron pasar en blanco sus pro- 
ducciones, lo que significó un cambio en la formulación del precio, y de esta manera, 
dificulta mantener un precio para que sea “competitivo” en el mercado. 

A partir de lo analizado en las tres experiencias observamos que la esfera de la 
comercialización, es uno de los puntos en que el desarrollo de la ES y S presenta 
mayores tensiones y contradicciones. Esto es tanto en relación a la escasez de puntos 
de venta propios, es decir, regidos en base a “precios justos” y por ende garantizando 
ingresos necesarios para la reproducción de sus miembros. Y por otro lado, la imperiosa 
necesidad de vincularse con el sistema formal de mercado para garantizar su repro- 


6. En Argentina las cooperativas se rigen por la Ley Nacional 20337 sancionada en 1973 y el organismo 
estatal de control es el Instituto Nacional de Asociativismo y Economía Social (INAES). 
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ducción, lo cual abre la contradicción de tener que “competir” en el mismo para poder 
vender su producción, bajando los costos de sus producciones y bajo la necesidad de 
“autoexplotarse” alejándose de los valores solidarios. 

Es en este punto que sus protagonistas plantean la necesidad de una mayor “pre- 
sencia” del Estado para poder garantizar ciertas condiciones para su sostenibilidad. En 
este sentido podemos sintetizar sus demandas en los siguientes puntos: necesidad de 
subsidios para la inversión inicial y compra de insumos, mayor cantidad de espacios 
para la producción y comercialización de sus productos, la conformación de redes de 
intercambio y comercialización, legislación acorde a sus necesidades y redes de difusión 
de sus productos que puedan visibilizarse en la población. 


Conclusiones de este avance 


Consideramos que el acercamiento a las experiencias concretas nos aportó elementos 
para la desnaturalización de las heterogéneas prácticas asociadas a la ES y S dando 
cuenta de las diferentes tensiones, limitaciones y contradicciones presentes en las 
mismas, como así también visibilizar las condiciones en que se desarrollan y cómo 
los sujetos de “carne y hueso” sostienen cotidianamente su trabajo y posibilidades de 
reproducción. 

En este sentido, relevamos que en su dimensión productiva se presentan dificul- 
tades en torno a los espacios de trabajo, el acceso a los insumos y medios de trabajo 
necesarios, la forma jurídica en la que se “legalizan” estas producciones y el aumento 
de responsabilidades y tiempo de trabajo. En cuanto a la circulación de sus productos 
también se expresan contradicciones y limitaciones en torno a los espacios de venta, 
difusión, precio de los productos, y el acceso a los servicios sociales y asistenciales. 

De esta manera, los emprendedores y cooperativistas reclaman que estas dimen- 
siones sean tenidas en cuenta para la formulación de políticas públicas para su sector. 

Es en este aspecto, que consideramos que la disputa por el sentido de la ES y S 
toma especial relevancia, ya que su definición y formulación puede permitir la reso- 
lución de las contradicciones antes descriptas sin reducir el análisis de éstas a meras 
expresiones de la práctica neoliberal, precarizando e informalizando a gran parte de 
la clase trabajadora, ni tampoco homogeneizarlo bajo categorías de solidaridad y/o 
autonomía (Ruggeri, 2011). 

Consideramos que el aporte del análisis centrado en la cotidianeidad incorpora 
una mirada que permite mostrar la manera en que se tensan estas formulaciones dando 
cuenta de los límites posibles desde los que las personas se movilizan y demandan. En 
sentido inverso, resulta fértil para iluminar el modo en que, siempre en el marco de 
relaciones de hegemonía, los procesos de demanda y movilización social pueden abrir 
espacios de disputa desde los que se redefinen o reorientan políticas y acciones estatales. 
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RESUMEN 


El objetivo de este trabajo es compartir una experiencia particular de una estudiante de grado, 
en la que logremos vislumbrar una forma en que nuestra disciplina los datos se construyen en 
constante dialogo entre la teoría y el trabajo de campo, y la importancia que tiene para nosotros 
como investigadores “las voces de los otros”. 

Desde los comienzos como estudiante universitario uno escucha que debe “recortar” que 
constantemente debe ir recortando, sobre todo cuando se aproxima al final la carrera y debe 
elegir el tema sobre cual elaborar su tesis de Licenciatura. Sin embargo esa tarea de recorte 
resulta ser algo sumamente dificultoso y una vez logrado existe una segunda etapa de recorte: 
el desechar ciertos datos recogidos en el campo. Uno siente que debe tirar esas manzanas reco- 
gidas en el camino. Sin embargo el investigador debe “regresar” del campo, y leer las notas de 
campo, codificarlas y analizarlas, para lograr hacer descripciones analíticas que permitan más 
adelante elaborar un texto coherente. La escritura etnográfica nos permite arribar a ese “recor- 
te”, el momento de la escritura resulta sumamente valioso para la investigación etnográfica. 


Palabras clave: trabajo de campo, teoría, escritura etnográfica. 


ABSTACT 


This work’s aim is to share an undergraduate’s particular experience, where we’ll see the way 
how our discipline makes data based on a permanent dialog between theory and field work, as 
well as the importance that “the others’ voices” mean to us while researchers. 

From the beginning as a college student we hear about “trimming”, that you should always 
have to trim, especially then approaching the end of the studies, as well to choose the subject 
on which work for the final undergraduate thesis. However, this trimming job is quite difficult 
and once you go over it, you still have to pass the second trimming stage: to discard certain 
data obtained in the field. One feels that has to throw away those apples gathered on our way. 
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But the researcher has to “return” to the field and read his field notes, code and analyze them 
in such a way as to arrive to analytical descriptions that later on will allow him to elaborate a 
coherent text. Ethnographic writing lets us get to that “trimming”, the moment you get down 
to write it, and thats when writing is a very valuable item for ethnographic research. 


Key words: field work, theory, ethnographic writing. 


Mi interés por conocer el exilio de militantes políticos uruguayos en la Argentina du- 
rante la década de 1970 surge podríamos decir, de mi propia historia familia ya que mi 
padre es uruguayo exiliado en la Argentina. Si bien este tema no fue de interés durante 
toda la carrera sí surgió a partir de un seminario de Memoria, Etnografía y Violencia 
dictado por la doctora Ana Guglielmucci, en el cual tuve mi primer acercamiento a 
trabajos enmarcados dentro de la Antropología de la Memoria. Teniendo en cuenta 
que este fue el que yo elegí para elaborar la tesis de Licenciatura, y al estar cursando 
el seminario anual de tesis decidí enmarcar este trabajo dentro del tema seleccionado 
para la tesis. El tema fue presentado de la siguiente manera: 

Las décadas del 60 y el 70 fueron tiempos marcados por grandes cambios, procesos 
revolucionarios y activismo político. En todo el mundo se desencadenaron hechos y 
movimientos que fueron claves para cuestionar el orden existente y donde las utopías 
parecían materializarse. Un mundo bipolar, marcado por la Guerra Fría, donde a pesar 
de las críticas y diferencias la Unión Soviética funcionaba para los partidos de izquierda 
como una grieta en el Capitalismo; Procesos de descolonización en Asia y Africa; La 
Revolución Cultural China; Revolución Cubana; La resistencia vietnamita; La Prima- 
vera de Praga, Mayo Francés, Los Hippies, el feminismo de la “segunda ola”. Durante 
esos años el mundo entero estuvo convulsionado, y fueron cuestionados el capitalismo, 
el imperialismo y toda forma de explotación. 

En América Latina también existía un clima de revolución política, acentuada por 
la gran cantidad de gobiernos autoritarios y golpes de Estado (desde finales de 1960 en 
adelante). Los mismos fueron resistidos y combatidos, desde diferentes sectores del arco 
político como partidos de Izquierda, Movimientos de Liberación Nacional, Guerrillas 
urbanas y rurales, Sindicatos activos; Organizaciones estudiantiles tanto secundarias 
como universitarias, Movimientos Feministas y colectivos artísticos. 

Las Dictaduras Cívico - Militares desplegadas en América Latina durante este pe- 
riodo, trajeron como consecuencia la detención y desaparición de miles de mujeres y 
hombres; el robo de niñas y niños por parte de represores y el exilio a diferentes países 
de América Latina y Europa de muchísimos militantes políticos, artistas e intelectuales. 

Teniendo en cuenta este contexto histórico quisiera abordar el proceso de migración 
forzada o exilio de militantes políticos uruguayos hacia la Argentina, durante 1973 
-1976. El recorte temporal que escojo está relacionado con el hecho de que en Junio 
de 1973 se instauró el Golpe de Estado en Uruguay, y en Marzo de 1976 en Argentina. 
En particular me interesa describir y analizar las diferentes estrategias y prácticas que 
estos hombres y mujeres fueron desplegando a lo largo de este proceso, desde el mismo 
momento del exilio hasta la llegada del Golpe en Argentina. Es decir, de qué forma lle- 
varon a cabo la huida, la llegada, la inserción; a quiénes dejaron atrás; cómo afrontaron 
la llegada de otro Golpe de Estado. Como también, las diferentes interpretaciones que 
los protagonistas tenían acerca de su militancia, del espacio donde la desplegaban, la 
situación política y social de Uruguay (futuros cercanos y posibilidades de regreso) y 
la situación política y social de la Argentina como lugar de paso o refugio. Asimismo, 
poder dar cuenta de las diferentes relaciones e interacciones que esos sujetos fueron 
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entablando en todo este proceso, e indagar como éstas influyeron en la ejecución de 
prácticas y estrategias por parte de los protagonistas 


Supuestos de Investigación 


Algunos de los supuestos, o preguntas de investigación, surgieron de lecturas 
específicas sobre el tema de interés, como el hecho de que a partir de 1973, año en 
que comienza el Golpe de Estado en Uruguay, el territorio argentino y principalmente 
Buenos Aires se convierte en un territorio de acogida para muchos militantes politicos 
uruguayos ya que durante este periodo argentina vivía “La primavera de Cámpora”. 
De esta forma algunos autores (Dutrénit Bielous, 2006) afirman que para algunas 
organizaciones políticas como MLN — Tupamaros, nuestro país se transformó en un 
espacio estratégico para la “contraofensiva”, asimismo otros autores afirman que la 
cercanía y la situación política argentina permitían conservar las relaciones sociales con 
parejas, familiares e hijos con cierta frecuencia. Si bien la lectura ayudó a ampliar mi 
conocimiento sobre el tema, los abordajes en su totalidad eran desde una perspectiva 
historiográfica, por lo que relativicé aseveraciones y realicé nuevas preguntas sobre 
esa problemática. 

Otro de los supuestos surge de mis propias nociones de sentido común y el cono- 
cimiento general acerca de las historias sobre el exilio, procesos dictatoriales y movi- 
mientos políticos de los setenta. Mi supuesto está relacionado con la propia noción de 
exilio, entendido como la expulsión de personas de su país de residencia por motivos 
exclusivamente políticos. 

Considero muy provechoso el aporte de Marc Abélés para poder pensar las refor- 
mulaciones elaboradas al planteo inicial, el autor plantea que “todo el valor del campo 
etnográfico consiste en esta paciente elaboración de una problemática, en el seno de 
una relación compleja de la que el etnógrafo no es más que uno de sus elementos” 
(Abélés, 2008: 51). 

Habiendo planteado preguntas de investigación que buscan conocer las diferentes 
dimensiones del proceso exiliar, pero todas orientadas hacia la búsqueda de su respuesta 
mediante la interacción y el dialogo con quienes vivieron ese proceso, necesariamente 
debía seleccionar un campo empírico que me permitiera dialogar con los interlocutores. 
En vista de que las preguntas desprendidas del problema de investigación buscan inda- 
gar sobre una problemática, que si bien sigue siendo actual, puntualmente los hechos 
sucedieron hace casi cuarenta años, por lo que nuestra indagación va a ser sobre el 
pasado de estos sujetos. Estas personas hablan del pasado desde el presente, es decir, 
hablan de su experiencia cuarenta años más tarde, en un contexto completamente 
diferente. Hoy tienen entre 60 y 70 años, viven en Argentina, tienen sus hijos y vidas 
aquí, y el Uruguay ya tampoco es el mismo. Los tres entrevistados en algún momento 
del diálogo hicieron mención al Frente Amplio, ellos fueron parte de la construcción 
de este Frente (creado en 1971). 

En el caso de Julio le resultó muy difícil anclarse en el relato del pasado, de manera 
constante vuelve al presente, a un presente que a él le resulta muy esperanzador. De esta 
manera, sobre aquellos que indagaremos son las memorias de estos sucesos, entendiendo 
la memoria como “abierta a la dialéctica del recuerdo y de la amnesia, inconsciente 
de sus deformaciones sucesivas, vulnerable a todas las utilizaciones y manipulaciones, 
susceptible de largas latencias y de súbitas revitalizaciones ” (Nora, 1984). 
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Teniendo en cuenta, entonces que el sentido de las preguntas está orientado a captar 
las interpretaciones (Geertz, 1988: 28) que hacen estos sujetos de sus propias expe- 
riencias, consideré que el relato biográfico! (Pujadas, 2000: 139) mediante el empleo 
de entrevistas en profundidad era la estrategia metodológica más pertinente. Sin perder 
de vista que los encuentros en los que se desarrollaron las entrevistas fueron enten- 
didos como una instancia de observación participante, tanto el evento comunicativo 
en sí como la interacción con los sujetos. Asimismo, me pareció relevante incorporar 
a esta elección la visita al Ex Centro Clandestino de Detención, Tortura y Exterminio 
(CCDEyT) “Automotores Orletti”?, teniendo en cuenta que allí fue donde desapare- 
cieron gran parte de los militantes políticos uruguayos, y que hoy funciona como un 
espacio para la memoria’, supuse que allí llevarían adelante el trabajo sobrevivientes 
del lugar, o uruguayos exiliados. La inclinación hacia el método etnográfico como es- 
trategia metodológica tiene que ver con los aportes que el mismo nos brinda, a la hora 
de indagar la problemática del exilio de manera diferente, es justamente este enfoque 
el que diferencia esta investigación de cualquier investigación de historia oral. En 
principio considero que la importancia de las entrevistas radica en el hecho de poner 
el foco sobre el punto de vista de los actores, para poder conocer de qué manera esos 
actores construyen e interpretan sus propias experiencias, y el proceso exiliar de los 
uruguayos en la Argentina. El hecho de trabajar con entrevistas en profundidad y abier- 
tas, hace que los datos construidos den cuenta de la enorme variabilidad del proceso, 
y que de hecho fue el punto inicial sobre el cual comenzó mi interés. Es decir, al leer 
los trabajos realizados sobre el exilio de uruguayos en Argentina comencé a ver que 
la mayoría de ellos centraban su análisis en el proceso exiliar con la vista puesta sobre 
las organizaciones, el MLN, PC, PVP. Por lo que el método etnográfico permite dar 
cuenta de la variabilidad de ese proceso, y enfocarnos sobre los sujetos. No todos los 
militantes salieron por orden de la organización, ni todos tuvieron contacto político 
con miembros de su organización al llegar a la Argentina. 

Asimismo la etnografía como dice Rockwell (2009) “en un sentido mínimo” es 
documentar lo no documentado; me parece que el enfoque etnográfico permite oír las 
voces de aquellos que tal vez nunca tuvieron la oportunidad de hablar, o que su exilio 
no fue orgánico o heroico. No existe una historia oficial del exilio uruguayo en la 
Argentina, aunque sí hay una historia reciente que mira las organizaciones, por lo que 
deja afuera a todas aquellas historias que no entran dentro de esas caracterizaciones. 

De esta manera, siguiendo la lectura de Portelli “el hecho histórico relevante, más 
que el propio acontecimiento en sí, es la memoria”. No es mi objetivo reconstruir el 
hecho histórico de manera exacta, todos aquellos olvidos, recortes o ilusiones que el 
discurso de los protagonistas va delineando, resultan muy significativos para el análisis. 

Respecto de las consideraciones éticas tomadas en cuenta en el trabajo de campo, 
las mismas estuvieron en consonancia con el referente empírico seleccionado, en cuanto 
a Automotores Orletti el acceso provino de un contacto que simplemente me presentó 
a las personas que allí trabajan, por lo que no fue necesario establecer permisos ni 


1. Relato biográfico es entendido por Pujadas (Pujadas: 2009) como el registro literal de las sesiones de 
entrevista que el etnógrafo realiza con el entrevistado. 


2. Orletti se transformó en el centro de operaciones regional en el marco del llamado “Plan Cóndor”. http:// 
www.desaparecidos.org/arg/centros/orletti/ 


3. Son sitios de memoria reconvertidos en espacios que llevan adelante de modo permanente actividades 
de memoria, investigación, educación y promoción de derechos. http://www.jus.gob.ar/derechoshumanos/red- 
federal-de-sitios-de-la-memoria/espacios-de-memoria.aspx) 
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ninguna instancia burocrática. En cuanto a las entrevistas, dos de las personas entre- 
vistadas formaban parte de mi entorno familiar y cercano, mientras que la tercera fue 
contactada por el primer entrevistado. Por lo que la consideración ética que mantuve 
a lo largo del trabajo de campo fue la especificación de mi problema de investigación 
y el abordaje dentro del cual se enmarca. Asimismo les hice el comentario pertinente 
de que este trabajo no se acotaba a la entrega de un informe, sino que concretemos 
futuros encuentros. 

La transformación más significativa que sufrió la primera formulación del problema 
fue en la “salida al campo”, entendiéndose este último como campo empírico. Durante 
la segunda entrevista realizada a Pedro* comencé a tener ciertas dudas acerca de la 
noción de exilio que estaba pensado para esta investigación, si bien no había definido 
teóricamente el término, si existía como dije más arriba un supuesto muy marcado 
acerca del tema. Pedro afirma que /a decisión de venirme corre por distintos lugares 
(2do registro, 20/9/2014: 7), que la situación económica en Uruguay era muy difícil y 
no había empleo para los jóvenes, sumado a que la situación política se venía comple- 
jizando. Teniendo en cuenta el planteo de Gadamer acerca de la hermenéutica de la 
pregunta, sabemos que el planteo de una pregunta implica una apertura al conocimiento 
de algo que se desconoce pero a su vez deja entrever todos aquellos supuestos desde los 
que uno parte (Gadamer, 1993: 441). Asimismo, estos supuestos se visibilizan muchas 
veces más fuertemente a la hora de enfrentarse al referente empírico que uno ha selec- 
cionado, o al menos eso es lo que me sucedió durante esta experiencia. La decisión de 
venirse fue individual por su situación personal y económica pero consensuada con 
sus compañeros, Pedro asevera que su decisión estuvo mayormente influenciada por 
lo personal, pero sin embargo afirma que mi idea cuando vine fue: yo me voy a volver, 
apenas puedo me vuelvo porque mi idea era volver a Uruguay, cuando vine. 

El entrar en contacto con el campo empírico y encontrarme con la experiencia de 
Pedro, arrojó luz sobre un supuesto que guió mi interés: pensar el exilio de militantes 
políticos como una situación en la cual la salida forzada era a raíz pura y exclusivamente 
por la situación política. De esta forma me parece interesare analizar el exilio a partir 
de la propuesta de Claudio Bolzman, “el exilio es la consecuencia de una situación de 
violencia política que marca la historia de una sociedad y deja huellas profundas en 
aquellos designados como blanco principal de la violencia, los cuales ven afectadas 
de manera dramática y profunda sus existencias personales, familiares, sociales” 
(Bolzman, 2012:10). Me parece interesante pensar a partir de la propuesta anterior 
que el hecho de no haber oportunidades laborales y de crecimiento profesional para 
estos jóvenes fue también una forma de violencia política que acompañó el proceso de 
terror y represión. Más adelante Pedro sostiene lo siguiente “Fue tremendo, Uruguay 
expulsó... bueno en alguna medida fue la salvada de la Dictadura porque ese contenido 
de gente puesto ahi si no hubiera migrado, hubiera sido una batalla campal “ Sería 
interesante pensar en los diferentes mecanismos que desarrollaron las dictaduras mili- 
tares para acabar con una generación que respondía a un clima político mundial, y tal 
vez la expulsión fue un mecanismo complementario de la cárcel y la desaparición. O 
mejor dicho diferentes formas de desaparición. 

Si bien durante el resto de las entrevistas no había reformulado el problema de 
investigación, el punto de inflexión fue la relectura de las notas de campo al momento 
de comenzar el proceso de análisis para realizar la primera descripción analítica. Es 


4. Mi padre llegó a Buenos Aires el 11/01/1974. La entrevista fue realizada en su casa el día 20/9/2014. 


185 


186 


Martina Eva García — Mirando desde la perspectiva etnográfica: trabajo de campo, teoría y... 


decir, al realizar una nueva observación (Rockwell, 2009: 69) aquella noción previa 
de exilio se vio tensionada por las diferentes situaciones de salida de Uruguay que na- 
rraban los entrevistados. Entonces ¿Quién es exiliado? ¿Quién no lo es? ¿Huyó por la 
puerta trasera o tuvo la posibilidad de salir? Varios interrogantes comenzaron a surgir 
acerca de la posibilidad o no de pensar el exilio como una categoría fija y exclusiva. 

De la misma forma, a partir del análisis de los datos construidos y de la primer 
descripción analítica pude identificar una relación que me resulta interesante entre 
dos categorías centrales exiliado y requerido. Lo que me interesa destacar es la fun- 
cionalidad de esta categoría dentro del universo de estos sujetos en relación al exilio. 
El estar o no requerido funciona como una especie de frontera o límite que distingue 
dos grandes zonas que se vislumbran por oposición; el tercer entrevistado afirma lo 
siguiente respecto de su salida de Uruguay: “Yo no me quería venir, hacía un año me 
venían diciendo que me tenía que ir... pero yo sentía culpa por tantos compañeros 
muertos y torturados. Aguanté lo más que pude. Si bien no estuve nunca requerido, 
ya se habían ido todos... no quedaba nadie... ”. Asimismo Pedro afirma Yo no me 
sentía exiliado, yo eh... porque tampoco estaba requerido en Uruguay, esta situación 
cambia al enterarse que sí lo estaba, estando ya él en Buenos Aires. Al estar requerido 
él también comienza a tener otra conceptualización de su estadía en Buenos Aires. “Y 
bueno y ahí empezamos una etapa nueva en mi vida, la de empezar a seducirme con 
Buenos Aires porque ya al no poder volver...” 

Me resultó muy provechoso el enfoque de Balbi y Boivin acerca del valor de la 
perspectiva etnográfica, donde los autores plantean que el análisis etnográfico permite 
que aquellos conceptos abstractos (política, Estado) sean dotados de múltiples senti- 
dos, a partir de examen detallado del uso que hacen los actores socialmente situados 
(Balbi y Boivin, 2008:10). El valor de este aporte tiene que ver con la posibilidad de 
poder dar sentido a la categoría de exilio, categoría que resulta central en el problema 
a estudiar, a partir del significado que los propios protagonistas otorgan a esa noción. 
De esta forma considero que a partir del recorrido que comenzó con el planteamiento 
del problema, este se fue recortando y pude finalmente orientar el análisis hacia otra 
pregunta de investigación que permita seguir construyendo conocimiento antropológico 
sobre la problemática del exilio. 

El campo empírico seleccionado presenta una larga lista de categorías sociales, 
dado que los sujetos socialmente situados en este campo hacen uso de categorías 
propias de la militancia y discusión del “universo de la política” (Balbi y Boivin, 
2008:10), asimismo muchas otras son particulares de la militancia setentista. Voy a 
hacer énfasis sólo en aquellas que me resultaron más significativas para esta primera 
instancia de análisis. 


Compañero/s: esta categoría es utilizada por los sujetos para referirse tanto a per- 
sonas que militaban en la misma organización política, como aquellas que militaban 
en otras organizaciones políticas. Asimismo el uso trasciende en tiempo y espacio más 
próximo, refiriéndose los miembros del CCDyT Automotores Orletti a los “compañeros 
que estuvieron aquí detenidos”, asimismo yo fui presentada como “hija de un com- 
pañero uruguayo”, sin tener contacto alguno con mi padre. Los compañeros resultan 
ser todas aquellas personas que participan de organizaciones políticas de izquierda, de 
derechos humanos o progresistas. 


Campo popular o Movimiento Popular: estas dos categorías resultan ser intercam- 
biables, están estrechamente relacionadas con la anterior, el campo popular pareciera 
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ser un espacio simbólico que integra aquellas organizaciones políticas que en ese 
momento histórico militaban por el derrocamiento de la dictadura militar y en pos de 
un cambio en el orden establecido. 


Lucha: aparece como una noción asociada a la búsqueda de un objetivo mediante 
39 66. 


la confrontación de otro, “la lucha por”, “un desarrollo de lucha”. Se lucha por algo y 
contra algo o alguien. 


Seleccioné estos elementos como los más significativos para mi problema porque 
me ayudan a pensar nuevamente el valor del enfoque y método etnográfico para el objeto 
de estudio construido, siendo justamente no solo el hecho de poder “documentar lo no 
documentado” sino también indagar sobre los significados que los sujetos implicados en 
los fenómenos sociales imprimen sobre éstos, desde sus propias perspectivas o puntos 
de vista. Pensado en mi objeto de estudio que el enfoque etnográfico me permite poder 
observar y analizar lo que los propios protagonistas tienen para decir sobre el proceso 
exiliar, sin convertir el trabajo de investigación en una empresa reconstructiva de los 
hechos históricos en sí, sino descubrir el significado social que tiene para esos sujetos 
el exilio. Pudiendo de esta manera no arribar en la caracterización de los exiliados sino 
poder dar cuenta de la variabilidad de experiencias y posiciones. Lo que nos aportan los 
relatos biográficos son interpretaciones y lecturas, que serán nuevamente interpretadas 
por el investigador (Geertz, 1995). De esta forma el campo (empírico) se constituye 
como una instancia de conocimiento en tanto nos permite acceder a información de 
“primera mano” a través de interacciones intensas cara a cara, donde el conocimiento 
es co-construido intersubjetivamente entre las personas (en este caso entrevistadas) y 
el etnógrafo. 
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RESUMEN 


En este trabajo propongo, por un lado, reconstruir la historia del ambiente del rock de la ciudad 
de Posadas, observar y describir la situación en la que se encuentran los músicos de dicho estilo 
y qué significa ser «Rockero» y tener una banda en la ciudad de Posadas (gestión- producción); 
por otro lado, poner en debate la categoría under, buscando entender qué significa para los 
agentes la misma y a su vez tratar de develar si la misma es tomada como algo representativo 
para hacer referencia al grupo general. 


Palabras claves: Rock — Under — Posadas — Músicos 


ABSTRACT 


In this work I would like to propose, first, to reconstruct the history of the environment of rock 
music in Posadas city, observe and describe the situation in which they find rock musicians 
and what it means to be “Rocker” and have a band in Posadas city (management- production); 
On the other hand, comes into discussion of the under category, looking to understand what 
it means for the agents and try to uncover if it is taken as something representative to refer to 
the larger group. 


Key words: Rock - Under - Posadas - Musicians 
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Introducción 


Este texto es un avance de una investigación mayor que se encuentra en curso acerca de 
las representaciones, actividades, prácticas y características de los músicos de bandas 
locales de rock del ambiente! under de la ciudad de posadas. 


El under 


Es importante aclarar que con «Cultura Underground» (expresión en inglés, que 
significa “subterráneo”), se hace referencia a todo lo que está debajo u oculto de las 
miradas “oficiales”; así se designa localmente a los movimientos contraculturales que 
se consideran alternativos, paralelos, contrarios o ajenos a la cultura oficial. Se acude 
a esta expresión ya que “el rock acá, fue siempre no popular, tenés que hablar de un 
ghetto. Siempre fue así. ” (Jaime); significa que fue menos masivo, menos aglutinante 
con respecto a otras propuestas, observamos siempre la constante búsqueda de ir a 
contramano de propuestas masivas, comerciales y mercantilistas. 

El uso de «underground» como un adjetivo aplicado a una subcultura se utiliza por 
primera vez en 1953, para mencionar a grupos de resistencia en contra de la Segunda 
Guerra Mundial. Desde los años 60, el término se ha utilizado para designar varias 
subculturas como la generación Beat, la cultura hippie, el movimiento punk, el mo- 
vimiento hip hop, el hacking, el movimiento grunge, el hardcore, la cultura metalera. 

La palabra se utilizó por primera vez haciendo referencia a algo que se desarrolla 
al margen de la actividad cultural pública, para referirse a movimientos de resistencia 
contra regímenes represivos. Ahora bien, sería oportuno preguntarse ¿existe “algo” 
que esté por “debajo”? ¿Está mal denominado el movimiento under? ¿Tiene el mis- 
mo significado en todos lados?: “yo creo que muchas veces la palabra está mal vista, 
nada más (...), el problema está en que...la realidad es que no somos personas que 
estamos saliendo de abajo...de cómo realmente significa la palabra under...no esta- 
mos saliendo de abajo de la mesa, estamos como que...en una parte del mundo que 
nadie la conoce y que a nadie le importa, pareciera...” (Pablo). Podemos observar 
que el contexto socio-temporal y geográfico hace a la construcción de la perspectiva 
y las características del término: “pasa que se entiende un poco al under como... 
como lo que no tiene un éxito masivo ¿no?, y me parece que es distinto a la lectura 
que se tiene en otras partes del mundo del under. Acá seriamos todos under...no hay 
nadie que haya superado el under, pero el under bien entendido es...es la gente que 
tiene una búsqueda musical, que no es el rating, que no es lo comercial y que bue- 
no, son siempre nuevas propuestas artísticas y revolucionarias y reveladoras y no 
transitadas o poco transitadas, escapando al negocio de la música digamos, yendo 
a contra mano de ese negocio que es un poco lo que se entiende por under. Pero acá 
se lo entiende de otra manera. ” (Oscar). Podemos tomar al under como una especie 
de vanguardia. 

El término fue cambiando y adaptándose a diferentes contextos y épocas, lo que 
a su vez lleva, muchas veces, a malas interpretaciones o quizás, para ser más exactos, 
genera confusiones con respecto a su significado y aplicación; por eso existe una disputa 


1. Para el desarrollo de este trabajo decidimos tomar la palabra ambiente como término que designa no solo 
espacios físicos sino también códigos y características construidas socialmente tanto por los músicos como por 
sus seguidores. De aquí en adelante siempre utilizaremos el término ambiente, entendiendo con éste a todo lo 
que él hace referencia. 
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acerca de la caracterización y la utilización del término: “No sé, la palabra under tiene 
un montón de tabúes también, no sé, depende” (Javier), con lo cual esto puede tener 
un rótulo despectivo o negativo dependiendo desde donde se entone y quien la utilice. 
Esta lucha, donde se disputa un cierto capital simbólico, no solamente se visualiza con 
el/los «otros» contrarios, sino también dentro del mismo grupo de músicos o artistas. 
“No es fácil clasificar a los músicos de rock como under o no under, y hasta hay al- 
gunos que niegan significación a esta distinción.” (Noble, Iván en Marguilis Mario 
1994:82) Termina siendo un vocablo difícil de definir, de características variables, 
muchas veces ambiguo. 


“Diremos, entonces, que un grupo o solista se encuentra en una situación de under- 
ground cuando no está ligado contractualmente a las diversas formas de industrializa- 
ción y comercialización de su producto.” (Noble, Iván en Marguilis Mario 1994:82). “ 
Para mi, under es autogestión, desinterés por si vas a pegar o no, qué sé yo; o que van 
a ir a verte mil personas, o sea no pasa por ese lado, pasa por hacer las cosas, darte 
el gusto de hacer las cosas que a vos te gusta hacer. Autogestión y pasión; pasión por 
lo que te gusta hacer.” (Javier). 


En este trabajo empleo cultura o movimiento «under» para hablar del conjunto de 
músicos de bandas de la ciudad de Posadas que interpretan diferentes estilos o géneros 
musicales. Como ser: rock, hip hop, punk, hardcore, heavy, grunge, reggae y algún otro 
estilo cercano al rock. Como sostiene Di Marco: 


“El rock es mucho más que un género musical. Por su naturaleza que trasciende lo 
musical para enraizarse en la sociedad en que surgió, la historia del rock no puede 
dejar de ser social: el rock es música pero también es fenómeno social; es baile pero 
también es postura ante la sociedad; es estética y al mismo tiempo es ideología en un 
sentido amplio. ” (Di Marco en Margulis 1994: 31). 


Cabe preguntarnos ¿por qué músicos de rock o estilos cercanos al mismo? ¿Es un 
determinante el género o estilo musical para pertenecer a este sector? “Y.. podríamos 
tocar cumbia pero no nos gusta. O sea, yo creo que terminas ahi, me entendes (...) 
Te lo digo porque eso se mueve, dentro de otro ambiente. Porque es algo de un sector 
más chico de gente.” (Gabriel). ¿Podríamos hablar entonces de una elección de per- 
tenecer a este circuito? “Si, si se elige. Yo elegí. Escucho Punk, y bueno los punks se 
visten asi.” (Javier) Ahora bien ¿es esta una verdadera elección o es una imposición 
solapada? “(...) lo que pasa es que justamente por esta dicotomía que hay entre lo 
under y lo que no es under, o sea es difícil comunicarte con el otro lado, entonces yo 
creo que terminas eligiendo, un poco forzado, pero elegís. ¿Forzado en qué sentido? 
bueno si quiero tocar me tengo que relacionar con lo más cercano a este estilo digamos, 
entonces elijo estar en el under (...) es como una fuerza que va de abajo hacia arriba 
digamos, es un condicionamiento social como te digo. (Esteban). Es pertinente aquí 
preguntarnos ¿Quién o quienes los condicionan? ¿Ese condicionamiento es ejercido 
solamente desde afuera? ¿Qué rol cumple el Estado en esta situación? “ (... ) Ahora 
o estás en el under o no; (...) pero yo creo que no es culpa de la gente que está en el 
under, yo creo que es culpa del resto; o sea que de alguna manera le fue prestando 
poca atención, lo fue de alguna manera empujando hacia un costado, entonces ellos 
se hicieron fuertes. Fuertes vamos a decir en el sentido de que se abrazaron entre los 
pocos que estaban en el under y bueno dijeron: “nuestro espacio es éste, entonces 
vamos a manejarnos acá”. (Esteban) Más allá de las restricciones que padecen y los 
inconvenientes el pertenecer a este ambiente posibilita una especial cercanía entre 
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músicos y seguidores, tanto en los recitales como en otros circuitos de sociabilidad 
compartidos como fiestas y cumpleaños. (Citro, 2008: s/d) 

Estos estilos a los que se hace referencia, y particularmente las bandas con las que 
se trabaja, están por fuera del circuito comercial de la música. Después del trabajo de 
campo elaborado y analizando las entrevistas realizadas a las bandas notamos que los 
recitales son organizados de manera independiente por ellos mismos, generalmente 
no reciben rédito económico por ello y, a su vez, la producción musical o audiovisual 
también se realiza de forma independiente; en algunos casos, a través de pequeñas 
productoras locales que suelen ser montadas en las casas de algunos músicos. Según 
los propios actores: “la época de la estación y eso, (...) Hacer un evento sin avisar 
a nadie, que la gente caiga porque sabía que algo iba a haber. La época del Mix de 
Rivadavia, ahí se juntaba toda la masa? (...) y ahí te enterabas que pasaba, ¿entendés? 
— “che y hoy ¿quién toca en La Estación? ”- “toca Neto!” “ buenos vamos! ”, tomabas 
una cheva’ y te ibas hasta La Estación y ahi te comias el recital, o tocaba Ediktos 
o no sé, unas bandas así de esa época. No había medios de comunicación, no había 
nada, había unos afichitos yare* por ahi por la calle, en alguna parada ¿entendés? 
Y el público que te iba a ver era under de enserio.(...) La mayoría de los músicos de 
acá que yo conozco, es todo autogestión y auto bancarse los gastos, de comprarse un 
instrumento. Vos sabes desde un principio que cuando compras algo para la música es 
invertir y que de eso va a ser devuelto en alegría, en momentos, en buenos ratos (...) 
el mercado acá no está armado de esa manera, no existe prácticamente. ” (Javier). La 
estética de estos grupos, tanto musical como corporal, rompe muchas veces con los 
parámetros de la mayor parte de la música comercial; así como también su forma de 
comunicación y difusión de su trabajo. 

La propuesta musical que ofrecen las bandas analizadas muchas veces pareciera 
no estar enfocada a un público particular: “No sé, hoy under seria Ojos Sobre el Mar 
entendés? que también hace una música que te vuela el coco? sin ser una música 
convencional entendés? No hay un público especifico al que se dirigen. ” (Javier); lo 
cierto es que el público está, y es under. Los miembros de esta banda que se pone como 
ejemplo, como de las otras; deciden compartir no solo estilos o géneros musicales, 
estética y códigos sino una identidad: la identidad under. Es propicio remitirnos a las 
palabras de Margulis: 


“Somos poseedores de signos, y estos — elaborados a lo largo del tiempo y en el interior 
de una cultura — nos orientan. Los signos implican una construcción del mundo, una 
clasificación; agrupan y catalogan la inmensa diversidad que nos presenta el mundo. 
Objetos, sensibilidad imaginarios, afectos y percepciones, cobran cuerpo en la cultura 
por medio de signos. ” (Margulis 1994: 13) 


La condición que caracteriza y diferencia a estos grupos, es que la producción y 
creación musical surge o fluye no en base a necesidades o gustos de los consumidores, 
sino en base a gustos de los propios artistas, sin importar quizás que esto agrade. No 
se piensa en un producto que pueda ser mercancía en sí. No se busca una comerciali- 
zación del producto y a su vez esto lleva a sus actores a enfrentar ciertas dificultades: 


2. Grupo de gente. 

3. Cerveza. 

4. Algo simple o improvisado. 
5. Cabeza, mente. 
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“ojo pertenecer al under es complicado en el sentido de que muchas cosas se hacen a 

pulmón, que se hacen sin tener los medios económicos ni el apoyo necesario y se hace 
por mucha voluntad de querer hacerlo me entendés? (...) no lo ven como un negocio.” 
(Esteban). El factor económico no es el único condicionamiento sino que también lo son 
los espacios y la posibilidad de acceder a ellos: “Hay mucha gente que le gusta el rock 
acd, y siempre tenemos que ser los under... siempre tenemos que ir a lugares donde no 
sabemos ni cómo llegar, o sea, te tengo que llamar a vos para decirte: “che, cómo llego 
ahi?” “viste el pasillo ese... bueno” (Esteban). Este «mundillo» se fue consolidando 
con una dinámica propia y muy particular, en la cual sus miembros o participantes 
buscaron siempre hacerse más fuertes, consolidar este ambiente y al grupo en sí. Se 
fueron creando «reglas» más que explicitas, implícitas pero que todos los miembros 
del grupo comparten/conocen, códigos propios para identificarse y poder así contra- 
ponerse a los «otros». No es fácil comprender los códigos que manejan, ya que ellos 
mismos pareciera que viven en una constante contradicción; en una puja de poderes 
con el Estado, con lo comercial, con las empresas que comercializan la música, con la 
sociedad. Son rebeldes pero buscan o esperan un reconocimiento. Tienen sus propias 
reglas y se valen de ellas dentro de un sistema que va a contra mano. “Y el under es 
como una fuerza que... no termina de consolidarse nunca, pero que nunca desaparece, 
o sea, yo creo que eso también responde un poco a esa necesidad de manifestarse y 
es propia del arte.” (Esteban). 

Resulta evidente la dificultad que enfrento en el momento que pretendo delimitar, 
definir y caracterizar el campo de análisis. En las entrevistas realizadas son manifies- 
tos los obstáculos que pueden disuadir la mirada ya que nos enfrentamos a un terreno 
plagado de signos divergentes, como nos hace notar Di Marco: 


“En la actualidad, el rock como universo simbólico tiene una conformación que no 
se muestra con claridad a la observación. Su estructura es multiforme y, si bien es 
estructurante en los términos de Bourdieu, el rock no aparece conformado con nitidez 
como otros fenómenos culturales.” (Di Marco en Margulis 1994: 47) 


Origenes/Historia 


Los comienzos del ambiente under en la ciudad de Posadas datan de principios de los 
años 1976-77 con la formación de diferentes bandas de rock de la mano de una banda 
llamada Papuza, así como también otros grupos que empezaron a sonar en esos años: 
Siembra, Clave de hoy, que surgieron como alternativa a los shows bailables de música 
convencional que se realizaban en diferentes clubes de los barrios. El circuito giraba 
en torno a pequeños recitales que se llevaban a cabo en pubs, boliches y algunos bares, 
donde los seguidores decidían juntarse. La difusión de estos encuentros se realizaba 
informalmente o a través de la pegatina de afiches. Esto se mantuvo prácticamente 
con la misma dinámica hasta fines de los 80” con relativos picos de mayor o menos 
efervescencia. 

A principios de los años 90” se produce un boom del rock alternativo y esto oca- 
sionó, como menciona un informante, “algo así como si todos los chicos adolescentes 
de la cuidad quisieran tener una banda de rock” (Oscar). Se produjo el florecimiento 
de lo que podríamos llamar un rock nacional redefinido. Las distancias se acortaron 
gracias a la difusión masiva, sumada a la llegada del cable y la Mtv brasilera que cons- 
tantemente pasaba videos de las últimas bandas internacionales. Esto generó inquietud 
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en los jóvenes locales, los cuales fueron incorporando y re-significando los géneros 
musicales de esas bandas, logrando así un estilo local regional particular. 

Así como en la Argentina hubo un boom del rock en los 90”, no fue diferente el 
caso de Posadas: “entonces en los 90” llegó el under propiamente dicho, con fuerza 
digamos. Si bien hubieron (sic.) esos tibios...embriones, cuando llega los 90’ con 
Los Pie y el ciclo de recitales....empezábamos a gestionar (...)” (Oscar). En aquellos 
años el ambiente under local encontraría un espacio para confluir en sus diferentes 
expresiones, La Estación de Trenes (extacion”), como escenario principal y algunos 
lugares más: El Almacén, Pica Pau, El Desván Teatro, El Lugar, Los Galpones del 
Puerto. Lugares que en la actualidad no están funcionando y, de hecho ya no existen 
como resultado de la crisis económica y diferentes restricciones locales (Código de 
Nocturnidad regente desde el año 2004), muchas de las cuales fueron consecuencia 
de la tragedia de Cromañón”, asi como también del cambio urbanístico que se produjo 
en la ciudad. Todo esto va a producir una fractura y una brecha entre edades que antes 
no existía y que va a debilitar y hasta casi imposibilitar la transmisión de saberes y el 
compartir con los pares, lo cual hacia posible la formación de los propios músicos y la 
continuidad asegurada del ambiente local. 

En el año 2000 la mayoría de los locales donde se realizaban recitales ya estaban 
cerrados, y esto se profundiza en el 2001 con la crisis financiera y con las diferentes 
leyes que fueron sacando de escena estos espacios. 

En la actualidad la ciudad cuenta con pocos espacios donde estos músicos pue- 
dan expresar/presentar/compartir lo que hacen, de hecho, tampoco se cuenta con 
muchos lugares característicos donde puedan juntarse, solamente quedaron algunos 
bares. Unicamente en dos o tres de ellos — y durante el fin de semana- podemos 
observar a los artistas de dicho ambiente. Con todo lo expuesto se puede ver cómo 
se los ha desplazado de la escena y cómo se los quiere seguir desplazando, por ello 
podemos tomar el concepto de cultura de clases subalternas que hace referencia a 
esta puja de poderes y dominaciones. Estas masas del under como lo sostiene Lom- 
bardi Satriani: 


“...generalmente solo han sufrido una politica que no hicieron, que no fue elaborada 
para ellas (sino para mejor dominarlas), de la que por consiguiente, en su aspecto 
operativo, han sido siempre excluidas. El único camino en el fondo que se les permitió 
fue el de la protesta y la rebelión...” (Lombardi Satriani; 1978:48) 


La rebeldía característica que les permite la diferenciación está ligada a una política 
subordinante. Pertinente aquí son las palabras del crítico Di Marco: 


“La práctica rockera se concibe a si misma apartada de los partidos políticos aunque 
no de la política, alejada de la religión aunque constituya casi una religión. El rock 
siempre estuvo diferenciado pero nunca aislado del conjunto de la sociedad.” (Di 
Marco en Margulis 1994: 40) 


6. Término utilizado y adoptado por los lugareños para designar a la Estación de Trenes. 


7. Tragedia del boliche “Ciudad de Cromañon” el 30 de Diciembre del 2004 en Capital Federal. Este era un 
lugar característico para recitales de rock. 
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Día/Noche 


También tomamos en cuenta los usos del día y la noche como cuestión distintiva para 
diferentes aspectos relacionados con los actores. Los horarios de actuación /acción, es 
decir, cuando se da la instancia de recital, se suscitan mayoritariamente por la noche y 
a altas horas. Podemos considerar que esto sucede de esta manera porque “la ciudad 
es de los jóvenes mientras los adultos duermen; es otra ciudad. Hay un empleo del 
tiempo para conquistar el espacio. Al refugiarse en la noche, se resignifica la ciudad y 
parece alejarse el poder.” (Margulis; 1994:12). Es por ello que también hay que tener 
en cuenta que los recitales o los horarios para juntarse suele suceder a altas horas ya 
que “la noche aparece para los jóvenes como ilusión liberadora. La noche comienza 
cada vez más tarde.” (Margulis; 1994:15). Es en esos momentos donde el ambiente 
de estas bandas consideradas under surge con mayor fuerza y donde adquiere mayor 
presencia, donde sus actores además pueden alejarse de responsabilidades, donde tiene 
un tiempo de ocio. Es en la noche entonces donde encuentran refugio y poder real lejos 
de las autoridades y de sus padres. “La noche urbana presenta una ciudad diferente, 
menos iluminada, acaso ofreciendo por ello mismo mayor privacidad, espacios prote- 
gidos de las miradas” (Margulis; 1994:15). La noche posadeña se presenta de forma 
heterogénea como un conjunto de experiencias culturales, formas de sociabilidad y 
alternativas limitadas de consumo. 

La noche es el momento de encuentro, del compartir con sus pares de igual a igual 
sin barreras etarias; “(...) en la noche se crea el espacio imaginario de un poder joven 
que pareciera poder construir sus propias reglas. Sin embargo, (...) la cultura de la 
noche tiende a reproducir, a develar y aún exacerbar los sistemas de dominación y de 
legitimación vigentes en la sociedad. ” (Margulis 1994: 18). Claramente esto respon- 
de a lo que mencionábamos en el apartado anterior acerca de la contradicción de los 
propios autores; el rock, el under, la noche, generan en ellos una idea de rebeldía, de 
autonomía pero todo esto es ficticio, ya que el aparato opresivo y regulador del Estado 
sigue estando presente en todo momento y las reglas del sistema no desaparecen nunca 
y son reproducidas de forma mecánica. 

Es importante por todo lo expuesto, marcar la diferencia entre el día y la noche, 
debido a que las actividades llevadas a cabo por los músicos varían entre estos dos 
momentos. En el caso de los ensayos de las bandas, mayormente se realizan durante 
el día, bastante entrada la tarde, mientras que los encuentros en bares o shows son 
siempre por la noche. 

Es importante además, mencionar estas diferencias, debido al tiempo que los miem- 
bros de las bandas disponen para realizar este tipo de actividades, ya que la mayoría de 
ellos deben cumplir con otras obligaciones, como ser cursar sus estudios o trabajar. El 
problema del músico es más profundo que los inconvenientes de disponibilidad horaria 
o rédito económico, tiene que ver con la falta de reconocimiento social y laboral acerca 
de sus actividades. No son considerados trabajadores. Hacer música está visto como 
un hobby, como una satisfacción personal. 

El recorte temporal de la noche nos lleva también a evaluar lo propiamente espacial 
donde ésta transcurre “ya que la “cultura de la noche” se manifiesta en territorios 
específicos del espacio urbano, elige lugares y propone itinerarios que se relacionan 
con aspectos históricos y simbólicos de la ciudad y con la compleja trama de la di- 
ferenciacion social y cultural.” (Margulis; 1994:7). Tanto el tiempo como el espacio 
son categorías importantes en la construcción y desarrollo de este territorio juvenil y 
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musical. Estas categorías determinan y delimitan el sitio donde emergerán las carac- 
terísticas que definen a este grupo. Los espacios y las diferentes modificaciones de la 
ciudad juegan un papel importante a la hora de analizar esta temática. 


Espacios/Circuito 


Nos resulta significativo abordar lo urbano desde una perspectiva espacio-temporal. 
“Toda la historia del rock será también urbana, porque el rock lo ha sido y lo es. Como 
universo simbólico, como expresión artística, el rock ha nacido en la ciudad, y su lengua- 
je y su simbología solo tienen sentido dentro de ella.” (Di Marco en Margulis 1994: 31) 

El rock en la ciudad de Posadas, al igual que en otros centros urbanos, se desarrolla 
de manera itinerante, generando un circuito de diferentes focos, con características par- 
ticulares. La ciudad de Posadas fue cambiando. Comenzaron a operar transformaciones 
en las prácticas y los usos del espacio. En paralelo a la crisis del 2001, sobrevino un 
proceso de remodelación de la ciudad, sobre todo en las zonas del centro y de la costa 
del rio Paraná. Se fue haciendo cada vez más notable la presencia del “fantasma de 
Yacyreta”. La EBY (Entidad Binacional Yacyreta) ha sido determinante en la gestión 
y administración de la ciudad, hasta el punto tal que muchas decisiones no han sido 
tomadas en el municipio sino más bien por parte de la EBY y el gobierno provincial. 
Estos cambios en la ciudad han generado el cierre de muchos espacios que eran ocu- 
pados por los músicos. 

En el año 2000 muchos de los locales habilitados para recitales ya estaban aban- 
donados. A la crisis financiera del año 2001 se le sumó un endurecimiento de las leyes 
que tiene su origen en el fallecimiento del joven Pincha Centeno que fue agredido a 
la salida de un boliche en 2002. Este fue uno de los antecedentes para la implementa- 
ción de la Ley Galeano, posterior Código de Nocturnidad. El Código de Nocturnidad 
(reformulación de la Ley Galeano del 2002) entró en vigencia el 1 de junio de 2006 y 
establece la prohibición de la venta de alcohol y tabaco a los menores de 18 años en 
toda la provincia, aunque éstos estuvieran acompañados de un mayor. “El código de 
nocturnidad creó un miedo a los dueños de los lugares que te dan el espacio. Ahora 
no quieren saber nada de realizar un recital por el solo hecho de que pueden multarlo 
o clausurarlo”. (Omar). Otro hecho relevante a nivel nacional producido el 30 de 
diciembre de 2004 fue el incendio del boliche conocido como República de Croma- 
ñón. Esta tragedia causó importantes cambios culturales en relación a la habilitación 
de lugares y el estado general de boliches y pubs donde se llevan a cabo actividades 
artísticas. “Desde el post Cromañón cambió la cosa y se puso todo más duro. El código 
de nocturnidad te corta el mambo. En vez de hacer música te tenés que poner a hacer 
gestión o a conseguir como poder cumplimentar ciertas reglas ”. (Arturo) Es en este 
contexto donde el músico debe aprender a desarrollarse en otras tareas para lograr de 
alguna manera seguir existiendo y poder expresar su obra; así como también debe 
reinventarse y encontrar nuevos lugares. 

Con todo lo mencionado podemos sostener / expresar que esto lleva a un vacia- 
miento cultural junto con la aniquilación de muchas alternativas de la noche posadeña 
que anteriormente era ofrecida a los jóvenes como espacios rituales de socialización, 
donde ellos manifestaban y fortalecían su identidad. Al ir desapareciendo estos espacios, 
resulta muy difícil para el movimiento under seguir existiendo, lo que va generando un 
resentimiento y un recelo aún mayor en los artistas. “Para realizar una fecha laburas 
dos meses, salís a pegar afiches, juntas 150-200 personas a las que les gusta tu música, 
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de repente viene un operativo que controla al local comercial y por eso clausuran el 
recital. Te cortan todo tu laburo y le cortan el mambo a un montón de gente que pagó 
el derecho a espectáculo. Eso te da una sensación de impotencia muy fea. Los que 
detonan la violencia son ellos con un acto violento”. (Arturo) 

Debería existir espontaneidad en las prácticas mismas de una sociedad determina- 
da, ya que no están al mismo nivel del espacio urbano como tal para ser planificadas 
con rigidez. En este contexto nos parece propicio tomar las palabras de Delgado: “la 
idiosincrasia funcional y sociológica del espacio urbano no está, no puede estar pre- 
establecida en el plan, no puede responder mecánicamente a las direccionalidades y 
los puntos de atracción prefigurados por los diseñadores (...) El espacio urbano no 
es el resultado de una determinada morfología predispuesta por el proyecto urbanis- 
tico, sino de una dialéctica ininterrumpidamente renovada de miradas y exposiciones. 
(Delgado; 2007 s/d) 

Como alternativa suelen realizarse fiestas o recitales en casas particulares, pero esto 
se produce de manera esporádica ya que no son un lugar propicio para la realización de 
los eventos debido a que las instalaciones y las dimensiones no son óptimas para que 
las bandas puedan brindar un show con todo lo que ello implica; a su vez, al ser lugares 
no habilitados la difusión se dificulta y debe ser muy controlada para evitar la clausura. 

Existen lugares en los cuales el Estado propicia eventos. Pero aquí el Estado funcio- 
na como reproductor de un sistema de dominación ya que decide de forma arbitraria y 
excluyente la participación de las bandas. La organización de estos eventos o recitales, 
que son vistos de manera despectiva por muchos artistas locales del ambiente under, está 
en manos de personas ajenas al ámbito de la música o del arte —pero sí ocupan cargos 
administrativos en el municipio o en la provincia- y este desconocimiento acerca del 
ambiente los lleva a seleccionar algunas bandas en detrimento de otras. 


Reflexiones preliminares y perspectivas a seguir 


S1 bien la investigación se encuentra en una etapa inicial, es importante mencionar que 
revela muchas aristas o caminos a seguir indagando, sobre todo en la construcción de 
esa identidad a través del cuerpo y cómo influyen las cuestiones performáticas en este 
desarrollo. 

Hasta el momento podemos decir que el under es comprendido por los actores 
como ambiente o circuito en el que conviven y comparten experiencias determinados 
músicos de bandas de rock locales que no están dentro del circuito comercial de la 
música, tal como lo conocemos; es decir que no reciben rédito económico por las ac- 
tividades que realizan. Los gastos que esta profesión acarrea y sus actividades, están 
solventados por ellos mismos, de forma individual o como banda. La autogestión es 
la forma que tienen para desarrollar su trabajo, lo cual a su vez les permite libertad a 
la hora de crear melodías, letras, estética de la banda, etc.; no están condicionados por 
una empresa o por una persona. El trabajo que realizan es complicado y complejo ya 
que el apoyo del Estado es nulo o inexistente, pero la satisfacción personal y la pasión 
por lo que hacen es lo que los mueve desde hace tantos años a continuar con la tarea. 
En su gran mayoría, estos actores anhelan que en algún momento el Estado tome en 
cuenta su situación y realice cambios para regular esta actividad, que se encuentra 
muy desvalorizada. 

En el desarrollo del trabajo decidí utilizar el término “juventud” para caracterizar 
a los actores y lo entiendo como una construcción social, ya que las edades de los 
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informantes varían de un extremo al otro (de 14 a 48 años aproximadamente). Estas 
diferencias etarias son muy llamativas, pero no se hacen presentes a la hora de la in- 
teracción dentro del ambiente under. Lo que para muchos serian barreras, para ellos 
funcionan como lazos. Son pares iguales que interactúan con total naturalidad, más 
allá de los rangos de edad biológica que posean. Estas diferencias solo son tomadas 
de forma positiva por lo músicos de menor edad ya que se sirven de la experiencia de 
los mayores. Se transmiten conocimientos sobre la profesión y muchas veces los de 
mayor edad funcionan como guías o ejemplos a seguir. 

Podemos mencionar que no existe una sola característica que diferencie a los mú- 
sicos de bandas de rock del ambiente under en contraposición con otros ambientes; las 
características o formas de diferenciación son muchas. 

Las características generales que comparten en su gran mayoría son: modificaciones 
corporales (tatuajes-piercings-aros), utilización de ropa informal y remeras con nombres 
o logos de bandas “famosas” o locales. En el caso de los sub grupos diferenciados por 
los estilos musicales que practican y escuchan es diferente: los punks utilizan ropas 
a rayas o con motivo escocés (camisas-remeras), muñequeras de tela, símbolos de 
calaveras o de anarquía aplicados con parches en la ropa o en prendedores llamados 
“pins”, zapatillas de lona, pantalones ceñidos estilo chupín, cabellos teñidos de colores 
o con peinados tipo crestas, los colores que predominan en sus atuendos son el negro 
y el rojo; los heavy 5 se caracterizan porque en sus vestimentas el color predominante 
es el negro, la utilización del cuero en pantalones o camperas, las cadenas que cuelgan 
de la cintura, los borcegos o botas, muñequeras-pulseras-collares de cuero y tachas, 
los cabellos muy largos; los raperos utilizan vestimenta de colores diversos, de varios 
talles más grandes que el suyo, la ropa deportiva es un emblema, zapatillas clásicas 
para la práctica de deportes (skate- bike), gorras con visera. Existen similitudes en 
cuestión de la importancia estética como afirmación y diferenciación de grupo que 
ayuda a reafirmar la identidad y pertenencia de los miembros. 

Es importante mencionar que aún no he indagado aspectos que resultan 
importantes,como las categorías de género, ya que hasta el momento algo muy ca- 
racterístico es que la mayoría de los músicos de las bandas locales son varones. La 
participación de mujeres se ha ido acrecentando con los años, pero los hombres siguen 
siendo mayoría. 
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RESUMEN 


Nos interesa puntualizar en el surgimiento y trayectoria que la denominada Antropología “Po- 
lítica” tuvo en gran parte del siglo XX y las nuevas perspectivas que fueron retomadas a partir 
de allí, con el surgimiento de la Antropología “de la Política” en Brasil y Argentina. Tanto en 
uno como en el otro encontramos un elemento en común, el estudio de la política desde una 
mirada etnográfica, el cual quisiéramos destacar a través del desarrollo de dicho enfoque y de 
un caso etnográfico particular correspondiente a la militancia durante la década de 1970 en la 
ciudad de Bahía Blanca, Argentina. 


Palabras claves: etnografía, política, antropología de la política. 


ABSTRACT 


We would like to emphasize the birth and history of the so called “Political” Anthropology 
during most of the Twentieth Century and the new perspectives started from there: the birth of 
an Anthropology of Politics in Brazil and Argentina. 

In both of them we find a common feature: the study of politics from an ethnographic point- 
of-view, which we would like to highlight through the development of such approach, especially 
in a particular ethnographic case of militancy during the 1970’s in Bahia Blanca, Argentina. 


Key words: ethnology, politic, anthropology of politic. 


199 


200 


Gabriela González — La mirada etnográfica sobre lo político: consideraciones... 


Antropología de la Política: una propuesta etnográfica 


Todos los cambios producidos en relación a las transformaciones en la construcción del 
objeto de investigación y en los marcos teóricos que atravesaron dicha construcción y 
análisis, si bien darían cuenta de la ampliación temática y contextual que atravesó la 
disciplina, en lo que respecta al estudio de la política, su caracterización se redujo a la 
de “un espacio, esfera o dominio específico” (Gaztañaga, 2009: 30). Esta naturalización 
de la política, asevera Gaztañaga, devino en una parte a-problemática de la antropo- 
logía, entrañando diversos problemas entre los que destaca la apelación a la política 
como espacio donde solamente se dirime el poder, sobrevalorando la agencia de los 
“profesionales de la política”, o bien como espacio autónomo, en lugar de abordar su 
especificidad en relación a los procesos de definición y redefinición de sentidos que la 
caracterizan. De acuerdo con estos planteos, no se trata entonces, de negar la especifi- 
cidad de la política, sino reconocer la misma teniendo en cuenta los múltiples modos 
en los cuales lo político, lo económico, lo social, lo religioso, lo cultural, lo moral, lo 
educativo, se entrecruzan conformando la especificidad de la política (Balbi y Rosato, 
2003). De esta manera, la misma no podría ser entendida de forma singular sino en la 
pluralidad de significados que le son atribuidos por los sujetos. 

Hacia los años noventa, Julieta Gaztañaga señala el surgimiento, en Brasil y Ar- 
gentina, de trabajos etnográficos que disentían con esta mirada de lo político como un 
dominio específico. Siguiendo a la autora, los mismos “se han ocupado de problemas 
vinculados al ejercicio del poder político y las representaciones sociales en torno suyo” 
(2009: 31). Tales investigaciones han recuperado aportes de la tradición antropológica 
política clásica y de los teóricos Emile Durkheim y Max Weber, quienes fueron resig- 
nificados en el análisis de problemáticas contemporáneas, para analizarlas en términos 
de “representaciones sociales”. En este sentido, la categoría política debería ser siempre 
definida etnográficamente, poniendo el acento sobre cómo es vivida y significada en un 
universo histórico y cultural especifico (Peirano, 1997). Cabría aclarar, además, que el 
propósito del mencionado enfoque etnográfico no es simplemente coleccionar puntos 
de vista “nativos”, en tanto “explorar la diversidad no significa meramente constatarla, 
sino acceder a su interpretación” (Gaztañaga, 2009: 32). 

Este renovado interés por el estudio de la política, bajo el nombre ahora de An- 
tropología de la Política, produjo un giro significativo respecto de las investigaciones 
clásicas recién mencionadas (Balbi, 2007; Frederic, 2004; Peirano, 1997; Quiróz, 2011; 
Boivin y Rosato, 2003; Goldman y Palmeira, 1996; Palmeira y Heredia, 1997; NuAP, 
1998). La sutil modificación gramatical' de la denominación “Antropología Política” 
por “Antropología de la Política”, suscitó un cambio teórico-metodológico en cuanto 
a que en la primera el significante “política” operaba como adjetivo, mientras que en 
la segunda refiere al objeto de estudio, el cual es construido sobre el supuesto de que 
tanto la política investigada, como la política definida y legitimada por los patrones 
occidentales modernos, son sistemas de valores y de conocimientos (Kuschnir, 2005). 
Desterrando, de esta manera, las pretensiones esencialistas, etnocéntricas, sociocén- 
tricas y clasistas (Peirano, 1997), a la vez que reconoce las confrontaciones entre las 
apreciaciones del investigador respecto del universo investigado. 


1. Karina Kuschnir (2005) señala que la transformación gramatical en Brasil de Antropología de la Política 
estuvo acompañada por cambios semejantes en Europa y Estados Unidos. 
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Las investigaciones realizadas en el marco de la Antropología de la Política en 
los últimos años, han efectuado una serie de aportes para pensar lo político desde 
un abordaje etnográfico, el cual permitiría entrecruzar “lo político” con “lo social”, 
formando una trama “densa”, en un sentido geertziano, que representaría el contexto 
en el cual los acontecimientos analizados pueden ser comprendidos (Balbi y Rosato, 
2003). De esta manera, sería posible vincular los procesos políticos con lo educativo 
(Alucin, 2013; Nuñez, 2010), lo religioso (Seman, 2013; Zapata, 2005)’, lo económico, 
lo moral (Balbi, 2007; Frederic, 2004), etc., para evitar las explicaciones tautológicas, 
en las cuales la política se explica por la política misma, siendo ésta a su vez reducida 
a una esfera donde se dirime el poder entre funcionarios estatales y profesionales de 
la política (Gaztañaga, 2009). 

Algunas de estas investigaciones abren, a su vez, un camino para acceder a la 
política en su dimensión vivida (Quirós, 2011). En este sentido, la escala de análisis 
antropológica se vincula al ámbito de lo cotidiano, que es el espacio donde los sujetos 
crean y recrean sus significaciones en torno a lo político y a partir de las cuales tejen 
vínculos, prácticas y relaciones particulares. Quisiéramos destacar dentro de esta línea 
de investigación los trabajos de Virginia Manzano (2007, 2010) y de Julieta Quirós 
(0097. 

Por otro lado, estos trabajos, al estar anclados en una escala local, que puede estar 
constituida tanto por eventos, como por instituciones o espacios geográficos, presentan 
una gran riqueza, en la medida que permiten apelar a una perspectiva socio-céntrica, por 
sobre una perspectiva estado-céntrica, para el abordaje de lo político (Frederic y Sopra- 
no, 2009). De esta manera, constituirian una puerta de acceso al vínculo de los sujetos 
con el Estado, para poder pensar cómo éste es actuado y reactualizado de múltiples 
maneras (Rosato, 2003), produciendo así diversos efectos en las subjetividades. Incluso 
se podría reconocer, siguiendo a Shore (2010), que las políticas públicas construyen 
categorías de subjetividad y tipos de sujetos políticos, dado que, a través de las mismas 
los personas son subjetivadas y categorizadas. En dicho marco sobresalen también los 
estudios sobre la relación entre resistencia/hegemonía, en gran medida a partir de la 
influencia del pensamiento de Gramsci dentro de la antropología, principalmente en 
América Latina (Borges, 2006; Pires, 1989), y sobre “gubernamentabilidad”, entre 
quienes se basan más en las propuestas de Foucault. 

Otras de las potencialidades analíticas en este sentido, se encuentra en las etnografías 
que abordan la ritualidad política, tales como la compilación O dito e o feito (2001), 


2. Por ejemplo Pablo Semán (2013) ha estudiado el desarrollo del pentacostalismo en sectores populares 
de América Latina, analizando la revaloración religiosa producida en estos grupos, donde observa un proceso 
confecional de la politica, en el cual la voluntad de Dios y lo biblicamente correcto pasan a formar parte de 
la constitución de las identidades políticas. Por otra parte, Laura Zapata (2005) trabajó la problemática de los 
beneficiarios del voluntariado de Caritas, las relaciones en el interior de dicha organización en el día a día y las 
concepciones de la política que sus miembros poseen. 


3. Fernando Balbi (2003; 2007), quien se ha dedicado a analizar la construcción de las identidades peronistas 
en torno al valor moral de lealtad, en tanto parámetro de comportamiento y eje central de la categoría nativa 
de política. Sabina Frederic (2004, 2009) realiza una revisión de la relación entre moral y política, corriéndose 
de la tradición que las separa para postular su reintegración, analizando cómo en el contexto de “crisis de la 
representación” gestado en la década del "90 en nuestro país, la moral se transformó en un lenguaje para regular 
los conflictos políticos. 


4. Manzano (2007, 2010) aborda los procesos políticos y cotidianos en los que se insertan los piquetes y las 
organizaciones de desocupados a principios de este siglo, en nuestro país. Mientras que Quiróz realiza un análisis 
de la acción colectiva del movimiento piquetero de desocupados, por medio de las experiencias cotidianas de 
sus miembros y sus relaciones sociales. 
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realizada por Mariza Peirano?. Retomando la tradición antropológica del estudio del 
ritual, estas investigaciones definen al mismo como un evento formalizado, estereotipa- 
do, repetitivo, conocido y compartido socialmente. Los rituales encarnan, en fragmento, 
aspectos estructurales de la sociedad, permitiendo así resolver conflictos, comunicar 
mensajes, transmitir valores, crear y recrear la sociedad (Turner, 1974; Leach, 1976; 
Tambiah, 1985; Peirano, 2001). Las ceremonias de orden político aparecen definidas 
como espacios de reafirmación de poder, o de resistencia, ya que a través de actos, 
fiestas, manifestaciones callejeras, mítines, se busca actualizar y reforzar los roles 
sociales, o ponerlos en jaque. 

La intención al momento de puntualizar en cada uno de los aportes posibles de la 
Antropología de la Política hasta aquí mencionados, se centra en la explicitación de 
la riqueza que la mirada etnográfica puede brindar al análisis de la política, en tanto la 
misma se centra, tal como ya mencionáramos, en las diversas formas en que los sujetos 
definen a la misma en un lugar y momento determinado. En otras palabras, se trata de 
una forma de aproximación a las categorías y prácticas del mundo social. 

Nuestra intención al momento de puntualizar en cada uno de los aportes posibles de 
la Antropología de la Política hasta aquí mencionados, se centra en la explicitación de 
la riqueza que la mirada etnográfica puede brindar al análisis de la política, en tanto la 
misma se centra, tal como ya mencionáramos, en las diversas formas en que los sujetos 
definen a la misma en un lugar y momento determinado. En otras palabras, se trata de 
una forma de aproximación a las categorías y prácticas del mundo social. 


Bahía Blanca: Sentidos de una práctica política 


A los fines de comprender esta potencialidad acerca de la mirada etnográfica de la que 
venimos hablando, quisiéramos presentar un caso etnográfico centrado en las memorias 
de militantes del peronismo en la década del setenta en Bahía Blanca, en términos de 
pensar la política ya no como dominio autónomo, sino como una construcción social 
históricamente situada. 

Bahia Blanca se encuentra ubicada al suroeste de la provincia de Buenos Aires, 
siendo para muchos, puerta de entrada a la Patagonia. Entre las tantas características 
que podríamos numerar acerca de la ciudad, nos interesa destacar la fuerte presencia 
militar que, desde su creación en 1828, ha sido constante, con ciertos matices claro. 
Para la década del setenta, que es la que nos interesa aquí, Bahía Blanca contaba con 
numerosos elementos militares sobre? una población de tan sólo 191.624 habitantes. 
Caracterización que ha dado lugar a un conjunto particular de relaciones histórico- 
políticas que atraviesan a sus habitantes y a las formas en que la política es vivida. 
De esta manera, en las representaciones sobre la ciudad en aquellos años, se ponen en 


5. Entre los diversos trabajos que la autora compila podemos destacar el de Carla Costa Teixeira, quien pre- 
senta un análisis sobre el caso de un funcionario público de Brasil involucrado en un escándalo de corrupción, 
donde aborda el duelo de acusaciones y defensas desplegadas como una mentira ritual. También encontramos 
las investigaciones de Moacir Palmeira, que reponen el concepto de “tiempo de política”, término que describe 
el clima particular que se vive en periodos de elecciones, donde la cotidianeidad de la sociedad es modificada 
por rituales. 


6. V Cuerpo de Ejército, la Base Aeronaval Comandante Espora, la Base Naval Puerto Belgrano y Base 
de Infantería de Marina (emplazadas en realidad en la ciudad de Punta Alta a 25 km. de Bahía), Prefectura y 
Subprefectuta Naval Argentina, Batallón de Comunicaciones 181, Delegación Sur de Gendarmería Nacional, 
Delegación de la S.LD.E., Brigada de Investigaciones, además de la Policia Federal y la Unidad Regional Quinta 
de la Policía de la Provincia de Buenos Aires (Ferrari, 2011). 
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juego concepciones que tienen que ver con lo que algunos sujetos relacionan con el 
prestigio y con aquellos aspectos que vinculados a cierto status social. Las posibilidades 
laborales, o de ascenso social, en lo colectivo alcanzarían una importancia significativa, 
si era posible había que ser cura o militar, aunque lo esperable era ser un próspero 
comerciante o un brillante profesional (Carlos). 

El conjunto de estas relaciones que los sujetos vinculan con el prestigio y el sta- 
tus social encuentra su razón de ser en tres grandes polos formadores de la opinión 
pública bahiense (Carlos), a saber, las Fuerzas Armadas, el aparato de comunicación 
de La Nueva Provincia (diario, radio y televisión) y la Iglesia. La presencia e influen- 
cia de las Fuerzas Armadas es percibida de diferentes maneras, algunas más visibles 
que las otras, a través por ejemplo de la imposición de normas y reglas, que atañan 
estrictamente a lo militar’, y de su permanente control sobre la población. Respecto a 
La Nueva Provincia, forma parte del imaginario social el supuesto de que éste era el 
medio de comunicación de la armada, sin embargo, algunos testimonios refieren que, 
por el contrario, la armada fue patrimonio de la primera, en tanto en su trayectoria es 
posible rastrear como se fue constituyendo en representante de los sectores dominantes 
más concentrados del sur de la provincia de Buenos Aires, pero que tiene relación con 
los sectores dominantes de la Argentina (Javier). La Iglesia, en sintonía con los dos 
elementos anteriores, también se conformó según los relatos, en una institución trans- 
misora de “moralidad”, sintetizando así, a la vez que comunicando, ciertas maneras 
de ver y pararse frente al mundo. 

Ahondando aún más en los testimonios que refieren a las influencias de las fuerzas 
armadas en la ciudad y sus alrededores, se destaca el empoderamiento adquirido por 
las fuerzas a través de sus diversas relaciones con la población civil, algunas definidas 
como de prepotencia por parte de los altos mandos del ejército y la marina para con otros 
ciudadanos. Si bien este tipo de relaciones fueron cambiando desde el 2003, durante 
la década que nos interesa e incluso posteriormente, los testimonios señalan que era 
común ver a los milicos utilizando a los colimbas de chofer, de lustrabotas y de cadetes 
de las señoras (Horacio). Otros, en cambio, remarcan estos hechos desde la impronta 
cultural que está impuesta de manera casi natural, vinculada con la dependencia que 
se tiene con la Base Naval Puerto Belgrano como fuente laboral (Marcelo), princi- 
palmente para la ciudad de Punta Alta, pero también con el resto de las dependencias 
militares; con el ámbito educativo, en la medida que muchos de los profesores de 
algunos colegios eran suboficiales de marina, lo cual explicaría el fuerte impacto de la 
historia oficial, además de la presencia de la banda militar durante los actos escolares; 
el nombramiento de aulas con el nombre de altos miembros de las fuerzas, entre otras 
actividades realizadas; y por último con la micropolítica que se ejercía en los lugares 
de trabajo y en los sindicatos. Quisiéramos resaltar la idea de la imposición como algo 
casi natural a la que se alude y tensionarla con la de naturalización de lo dado como 
parte de un mecanismo muy bien aceitado para que nadie piense, porque pensar era 
peligroso, cuando de lo que se trataba era de conformar un sujeto a-político y a-racional 
que se manejara casi de manera automática (Marcelo). En este sentido, también se 
alude a la no discusión política en los diversos ámbitos de la vida cotidiana por lo 


7. Los nombres de las personas han sido cambiados. Los testimonios van con letra itálica. 


8. Con anterioridad a los cambios producidos en las fuerzas a partir del gobierno de Néstor Kirchner, existían 
ciertas reglas que eran difundidas por personal civil, por ejemplo en la marina, que establecían que la hija de 
un oficial de la armada no podía casarse con el hijo de un suboficial, ésta sólo podía hacerlo con alguien del 
mismo rango que su padre. 
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menos poco antes de las elecciones de marzo de 1973, en que comienza a debatirse 
en las Unidades Básicas y en algunos de los gremios más fuertes de la ciudad, con la 
salvedad de algunos acontecimientos que marcaron la escena política nacional, como 
el ajusticiamiento de Aramburu (Esteban). 

Parafraseando a Griiner (1997), podríamos decir que estas relaciones se encontra- 
rían vinculadas con una “estrategia de dominio”, violenta, en tanto la misma atraviesa 
las relaciones sociales por medio del establecimiento de un orden determinado que 
se desarrolla, incluso, en lo cotidiano. No quedándose así en la mera presencia, en el 
hecho anecdótico del vecino militar, del discurso eclesial o del diario, más allá de lo 
perceptible de manera más inmediata, se encuentra todo un conjunto de relaciones 
que conforman una subjetividad amenazada permanentemente por esa sensación de 
vigilancia sobre la sociedad y sobre cada sujeto en particular, asentada, a su vez, sobre 
procesos materiales y simbólicos. 

Ariesgo de caer en una connotación sobre Bahía Blanca que bien podría llevarnos a 
caracterizar a la política como un mero instrumento de control y vigilancia, quisiéramos 
remarcar que también se vivieron en la ciudad procesos de resistencia a esa política 
que era ejercida por los sectores dominantes de la sociedad. Procesos atravesados, 
al mismo tiempo, por la tensión entre el cumplimiento del orden establecido, que es 
aquel promovido por las fuerzas armadas, La Nueva Provincia y la Iglesia a modo 
de una política que implica una moral establecida, y la transgresión del mismo. Una 
transgresión que durante gran parte del siglo XX habría sido sostenida por el peronis- 
mo, resaltando fuertemente la importancia de la Resistencia Peronista, principalmente 
para el sector portuario y ferroviario, y más tarde, el Peronismo Revolucionario. Por 
supuesto que hubo otras expresiones, igualmente significativas, pero siguiendo nuestro 
propio interés, nos interesa puntualizar en aquellas vinculadas con el peronismo. En 
esta imagen de la transgresión a lo establecido, la Universidad y ciertos sectores del 
gremialismo, vinculados a la construcción, más precisamente la UOCRA, ferroviarios y 
empleados de comercio, son señalados como los ámbitos en donde mayormente se pro- 
ducen experiencias inscriptas en esa lógica. En el periodo que va desde el lanzamiento 
de la fórmula electoral Cámpora-Solano Lima en 1972, hasta comienzos de 1975, es 
posible hallar testimonios que enfatizan en el avance de la construcción política hacia 
la universidad, por medio de diferentes agrupaciones; hacia los sectores obreros, cada 
uno encuadrado en su gremio específico según la rama de producción de que se trate, 
y hacia los barrios, a través de diversas actividades focalizadas, algunas de ellas, en 
las Unidades Básicas y otros locales partidarios. 

Estos ámbitos, si bien eran espacios que habilitaban y acompañaban, a su vez, la 
realización de manifestaciones, movilizaciones y actos, entre otras tareas específicas, 
en las memorias aparecen como algo efímero, transitorio. Pero la sorpresa ante ese algo 
efímero no pareciera tener tanto que ver con la brevedad del periodo transcurrido entre 
finales de 1972 y fines de 1974, principios de 1975, en términos de la construcción 
política que el peronismo en el gobierno permitía. La sorpresa ante ese algo efímero, 
por el contrario, se asocia a la idea de otredad, de un sujeto aislado en su propio terri- 
torio, que es visto por el resto de la sociedad con aquella distancia que ubica las cosas 
en el lugar de lo extraño. Para algunos se trató solamente de una cuestión que no iba 
más allá de discusiones en la universidad, para otros de un acercamiento transitorio 
de ciertos sectores, aunque para todos habría tenido que ver con la vigilancia que se 
vivía; con los valores que se ponían en juego; las miradas y los condicionamientos 
sociales, regidos siempre por el diario, la iglesia y las fuerzas armadas. En este sentido, 
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se remarca con énfasis que una vez que se desató el proceso represivo, hacia 1974, 
todas las conquistas políticas obtenidas se borraron con más facilidad, reconectándose 
nuevamente con su estado ideológico anterior, Bahía volvió a la “normalidad”, entre 
comillas, Bahía volvió a ser lo que quiso La Nueva Provincia (Carlos). 

De acuerdo a lo enunciado, quisiéramos arriesgar algunas interpretaciones en torno 
a las concepciones de política. Concepciones que permanentemente aluden a los atrave- 
samientos que hacen a su construcción, los mecanismos de disciplinamiento por parte 
de las fuerzas armadas, los medios de comunicación y la iglesia. Sin embargo, reducir 
la política al dominio ejercido por estas instituciones, conllevaría perder de vista, no 
sólo las resistencias, sino también los múltiples canales por los que la misma transcurre. 
Esperamos, a través de esta referencia, haber dado cuenta de algunos elementos que 
hacían a la construcción social de la política en Bahía Blanca a principios de la década 
del setenta, sin dejar de reconocer por ello, todo el proceso histórico previo, además 
del contexto nacional. 


Consideraciones finales 


Lejos de desconocer los aportes que se han realizado desde otras disciplinas al estudio de 
lo político, tales como la sociología, la ciencia política, la historia, la filosofía política, 
entre otras, el propósito que guió este avance de investigación fue poner en valor la 
propia perspectiva antropológica, ya que la misma ha sido muchas veces cuestionada 
y mal interpretada. La mayoría de estas críticas han recaído sobre las supuestas limi- 
taciones metodológicas y teóricas asignadas al recorte de lo micro. Esperamos haber 
problematizado el hecho de que desde este enfoque, el análisis de la escala de lo local 
no implica, necesariamente, una insularización analítica, sino más bien la posibilidad 
de tensionar las categorías abstractas con aquello que los sujetos dicen y hacen, en este 
caso particular, en torno a la política. 

Por otro lado, estos planteos nos conducen a enfatizar en el vínculo indisoluble 
entre política y cotidianeidad al que se alude permanentemente y desde el cual poder 
aproximarse al conjunto de relaciones que son producidas por los sujetos. Desde este 
punto de vista y siguiendo a Cravino y otros (2002: 39), hablar de cotidianeidad no 
referiría entonces a la repetición rutinaria de determinadas prácticas políticas, tal 
como podría pensarse, sino más bien a las capacidades intelectuales, los sentidos, las 
habilidades, los sentimientos, pasiones, ideas e ideología de los sujetos que se ponen 
en marcha en la vida cotidiana. La vida cotidiana se hallaría, de este modo, definida 
por las experiencias particulares de los sujetos, tal como lo sostiene D. Soldano (2009: 
235). Su análisis deviene una escala válida para pensar, a partir de allí, los procesos de 
representación social que forman parte de esa cotidianeidad. 

Retomando entonces los aportes que la mirada etnográfica nos brinda y recapitu- 
lando lo hasta aquí explicitado, consideramos que la política no puede ser articulada 
como un concepto integrador y totalizante, que opera por encima de la espesura de las 
particularidades, tal como procuramos enfatizar tras el caso etnográfico abordado. En 
este sentido, creemos que la perspectiva antropológica nos permite teorizar a partir de 
las “categorías nativas” (Malinowski, 1986) para, desde allí, centrarnos en las múltiples 
formas en que los sujetos recrean su mundo social. Cabe destacar, que esta posibilidad 
de teorizar las categorías nativas no implica una transcripción erudita del discurso 
nativo, sino su consideración, para lo cual es necesario mantener una imbricación, 
delicada y equilibrada, entre trabajo empírico y trabajo teórico. Se trata, en síntesis, 
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de una tarea de resemantización mutua, donde tanto el registro de campo, como los 
conceptos usados, adquiere otra dimensión. 

El reconocimiento de estas posiciones permitiría inscribir las representaciones sobre 
la política en contexto. A este respecto, Soprano (2009: 161) subraya que el “reconoci- 
miento etnográfico de la política requiere un esfuerzo del analista por aprehender las 
perspectivas nativas en sus propios términos o categorías y en sus contextos de uso”. 
En este sentido un trabajo etnográfico bien logrado puede servirnos a los antropólogos 
y demás cientistas sociales para acceder a la diversidad de lo político, es decir, a las 
diferentes prácticas y concepciones que los sujetos crean y recrean en el día a día. 
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RESUMEN 


El presente avance de investigación da cuenta de un estudio exploratorio acerca del uso de 
drogas de síntesis en Montevideo, desarrollado por el equipo de Facultad de Humanidades y 
Ciencias de la Educación en el marco de un convenio con la Junta Nacional de Drogas. Motivó 
su realización la necesidad de actualizar la información, entre otras cosas, del tipo de sustan- 
cias que se encuentran disponibles en el mercado ilícito, cuáles son las formas de acceso, qué 
conocimiento sobre los riesgos y efectos manejan los usuarios, en qué contextos las usan y qué 
singificados les atribuyen. 

El trabajo de campo tuvo lugar entre agosto de 2014 y abril de 2015, durante el cual el 
equipo de investigación realizó observaciones en contextos de fiestas electrónicas en la ciudad 
de Montevideo, registrando formas de sociabilidad e intercambio en torno al consumo, prácticas 
de cuidado y de riesgo entre los usuarios. De manera simultánea, se estableció contacto con 
diferentes redes de usuarios, realizando entrevistas en donde se indagó en las experiencias y 
percepciones de los usuarios en relación al uso de drogas de síntesis; durante este período se 
concretaron veinte entrevistas. 


Palabras clave: Drogas de síntesis; uso de drogas; juventud y drogas. 


ABSTRACT 


The present research advance gives account of an exploratory study on the use of synthetic drugs 
in Montevideo, developed by the team of Faculty of Humanities and Education Sciences within 
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the framework of an agreement with the National Drug Board. It's realization was prompted 
by the need to update the information on the type of substances available in the illicit market, 
the forms of access, the knowledges of the risks and effects managed by the users, in what 
contexts they use and what significances are attributed to the substances, among other things. 
The fieldwork took place between August 2014 and April 2015, period in which the research 
team conducted observations in the context of electronic parties in Montevideo city, registering 
forms of sociability and exchange around consumption, and practices of care and risk among 
users. Simultaneously, contact with different user networks were established; there were made 
twenty interviews that inquired into the experiences and perceptions ofusers regarding the use 
of synthetic drugs. 


Keywords: synthetic drugs, drug use, youth and drugs. 


En base a las observaciones de campo y las entrevistas, se pudo registrar un conjunto 
de prácticas que permiten aproximarnos a la comprensión de los modos en que se 
construyen relaciones y significados en torno al consumo de estas sustancias. Con 
ello, se ha avanzado en el conocimiento sobre las características socio-económicas 
de los sujetos de estudio, trayectorias de consumo vinculadas a las drogas de síntesis, 
discursos y prácticas respecto a las formas de involucramiento en el mercado de las 
drogas, prácticas de consumo y conocimientos sobre sus efectos, riesgos y daños. En 
este texto se recorrerán algunos de los aspectos identificados en este estudio. 

Hasta el momento los discursos socialmente legitimados en referencia a las drogas 
sintéticas y al éxtasis en particular (probablemente porque ha sido más estudiado), 
muestran una valoración de clase en cuanto a su uso, señalan periféricamente sus efec- 
tos deseados y enfatizan sus efectos adversos a corto, mediano y largo plazo. Nuestra 
investigación profundiza en el conocimiento de los propios usuarios de drogas sintéticas 
en Montevideo, en especial los aspectos subjetivos de la experiencia y las nociones de 
riesgo en relación a estos consumos. 


Los usuarios y sus agenciamientos 


Entre nuestros interlocutores, es posible diferenciar entre usuarios con dos tipos de tra- 
yectorias: aquellos que comenzaron a experimentar con éxtasis hace más de diez años, 
algunos de los cuales portan ciertas representaciones emblemáticas de una “comunidad 
imaginada” como puede ser la “escena” de la música electrónica en Montevideo; y 
aquellos de generaciones nuevas, en apariencia más interesados en la experimentación 
química y “consumos múltiples”. En este sentido, la JND (2008) recomienda distinguir 
entre uso (consumo no problemático), abuso (consecuencias negativas para el consu- 
midor y su entorno) y dependencia (una conducta en torno a la cual se organiza la vida 
del sujeto). Las frecuencias de uso de drogas sintéticas entre nuestros interlocutores 
son heterogéneas: hay usuarios experimentales, ocasionales y regulares, y en menor 
medida instrumentales (Gamella y Alvarez, 1999), lo que nos permite acceder a una 
perspectiva amplia de representaciones, trayectorias y motivaciones al respecto. 

La “escena” de la música electrónica se ha constituido como el espacio privilegiado 
de consumo de “éxtasis”, desde su popularización en Europa en la década de 1990, 
en Chile y Argentina a comienzos de los 2000 (Sepúlveda, 2004; Camarotti, 2005), 
y en Montevideo a mediados de la década pasada (De Souza, 2006). El consumo de 
“éxtasis” más temprano que pudimos registrar en nuestro país fue hacia mediados de 
los años 90; diez años después se dio una “nueva oleada” de discusión al respecto (El 
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Espectador, 2006). En los últimos años, es probable que el uso de sustancias sintéticas 
se haya intensificado debido a una mayor disposición en el mercado de las drogas y a 
un aumento en el poder adquisitivo. 

Buena parte de las investigaciones sociales, reportes periodísticos y discursos po- 
líticos relevados hasta el momento han hecho énfasis en los efectos “anfetamínicos” 
del “éxtasis”, resaltando su capacidad para que el usuario logre bailar por varias horas 
sin descanso: “no siente las necesidades del cuerpo”, “no siente cansancio”, “permite 
bailar mucho”. Desde estas miradas queda la sensación que el consumo de éxtasis 
produce un raver frenético que olvida su cuerpo y necesidades básicas de descanso y 
alimentación, y que es capaz de seguir hasta desfallecer por deshidratación o hiper- 
termia. En relación a ello, el trabajo de campo mostró que más que su faceta estimu- 
lante, lo que seduce de las pastis' es la modificación (o potenciación) de la forma de 
experimentar la música y de interactuar con el entorno, lo que se ha descrito como los 
efectos mescalínicos, empatógenos. 

La percepción generalizada de armonía y ausencia de conflicto en los espacios 
donde se dan estos consumos se ha explicado generalmente desde un punto de vista 
relacional, señalando que el estado de armonía compartida es producto de códigos 
culturales de una determinada “subcultura” juvenil (Gamella y Álvarez, 1999; De Sou- 
za, 2006; Fernández, 2013). En estos contextos es común que nuestros interlocutores 
describan una transición o secuencia entre un estado cotidiano a un estado “alterado” 
de conciencia, donde lo que sobresale es la ausencia de tristeza y agresividad: [la pasti] 

“no es agresiva, no es oscura”; “te la hace como especial. No te genera violencia”; “Te 
acrecenta la felicidad. Lo que sentís que te da placer te lo acrecenta por cinco, por diez, 
cincuenta, no sé. Una cosa increíble”; “El mundo es divino cuando estás de pasti” 
Cabe destacar que estas modificaciones en la conciencia son propias del MDMA según 
el punto de vista psicofarmacológico; es relevante notar entonces que una sustancia 
que induce empatía y bienestar se corresponda con ámbitos festivos donde se asignan 
similares asociaciones. 

En referencia al contexto donde se consumen estas sustancias, Pedro, de 40 años 
opina que 


— Ahora vino una onda de los guachos?, fuman marihuana, no toman alcohol, toman 
pastillas, algunos toman keta’, y nada más. Comen sano, viste... Una onda así, muy 
ecológica, muchos tipo rasta, entendés, hay medio mezclado una onda ahí entre surfista, 
skater, rasta, ecologista, vegetariano. Está muy buena esa onda, ¿no? 


Pero, como es de esperarse, no todas las visiones sobre la escena de la música elec- 
trónica son de armonía. En otros trabajos se ha hablado de la fase de vulgarización de 
la “escena” (Gamella y Álvarez, 1999), relatos que se corresponden con la percepción 
de algún interlocutor nuestro: 


— Hoy en día hay un modismo para hacerse los drogadictos. Los pendejos, viste. Tie- 
nen como un modismo que les marco como que no está bueno, por miles de razones 
estéticas y porque tampoco está bueno que se arruinen de pendejos. Está la onda del 


1. Pasti: pastilla de éxtasis. 

2. Guacho: cría huérfana de algún animal, en este contexto la palabra es usada en lugar de joven. 

3. Keta: ketamina, fármaco de origen veterinario que se usa en contextos recreacionales, tales como fiestas 
electrónicas y que se asocia a un mayor riesgo que las pastis; los usuarios de drogas de síntesis entrevistados 


nos señalaron varios episodios de “darse vuelta” con la keta. Darse vuelta implica sentirse mal, tener un efecto 
indeseado en el uso de la sustancia. 
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que más curtió, cuanto más roto sos, más cool sos. O sea, cuanto más te tomaste de 
pastilla, cuanto más te diste vuelta de keta, ahi sos más cool, entendés. Hay otra historia 
que dicen que se toman o que se encajan y en realidad no se encajan nada, y le hacen 
todo un color. No es estricto el uso de sustancias para compartir una noche de música, 
digamos, sintética. No tiene por qué. ¿Si se usa? Se usa, hoy está este modismo que te 
digo pero bueno, es a gusto del consumidor... y un tema también de cabeza, de cultura, 
de cómo te criaste, si estás reprimido, si no estás reprimido [Emilio]. 


Este tipo de factores de cuidado (el saber qué se está consumiendo, la combinación 
con otras sustancias) se relacionan con la agencia del usuario en relación a la manipu- 
lación química del estado de ánimo y la gestión de riesgo en diferentes momentos de 
la fiesta. En general, encontramos que los mismos corresponden a una dialógica de los 
más experimentados, siendo más visible una tendencia mayoritaria a los policonsumos. 
Las prácticas difieren entre los usuarios y son cambiantes en el correr del tiempo, según 
sus propias trayectorias. Sin embargo, es ampliamente reconocido que el consumo de 
distintas drogas simultáneamente aumenta el riesgo y altera los efectos particulares 
de cada sustancia, provocando problemas de diversa naturaleza. Sin embargo, otros 
usuarios llegan a mezclar sustancias en función de efectos esperados. 


Redes, posición social y violencias 


Puede señalarse como uno de los aspectos constatados en este estudio, que la población 
de usuarios de drogas de síntesis constituyen un grupo relativamente heterogéneo en 
cuanto a su posición social; aquellos que han desarrollado trayectorias de uso con este 
tipo de sustancias en particular, y que tienen un mayor involucramiento en las redes 
sociales en las que circulan las sustancias, así como prácticas asociadas, son sujetos de 
clases medias y altas. Esto se condice con lo relevado en la última Encuesta nacional 
en hogares sobre consumo de drogas realizada por el Observatorio Uruguayo de Dro- 
gas en 2010, en donde el consumo de éxtasis (1,5%), anfetaminas (1,0%), ketamina 
(0,6%) y metanfetaminas (0,2%) se extiende en Montevideo, principalmente en las 
zonas geográficas de mayor poder adquisitivo. 

Pero no todos los usuarios pertenecen a estos sectores sociales, también los hay 
de estratos más bajos, entre los cuales las prácticas de consumo no se limitan exclu- 
sivamente a este tipo de sustancias, como tampoco los lugares y momentos de uso se 
restringen a contextos de fiestas electrónicas. En este sentido, si en términos generales 
se puede sostener que todos practican el policonsumo, mientras aquellos lo hacen de 
forma exclusiva con drogas de síntesis, estos mezclan con mayor frecuencia otro tipo 
de drogas como cocaína y alcohol, de lo que se desprende la existencia de prácticas de 
riesgo heterogéneas, en contextos que van más allá de los referidos por los usuarios 
que solo usan drogas de síntesis. Así, parece pertinente introducir la interrogante de 
cuánto influye la posición social, el capital cultural que se posee y la circulación por 
distintas redes sociales, en las elecciones de las sustancias, la exposición y percepciones 
sobre los riesgos. 

Por otra parte, uno de los espacios en donde es de esperarse que surjan formas de 
violencia hacia las personas que quieren conseguir sustancias lícitas, es en los con- 
textos de compra-venta, en el entendido de que este tipo de transacciones implican el 
involucramiento de los sujetos en las redes del mercado ilícito, en las cuales operan 
otras normas que aquellas que regulan las acciones y las faltas en el mercado legal. 
El heterogéneo espectro de sustancias que se clasifican en la actualidad como ilícitas, 
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supone que las redes del mercado ilícito sean amplias y que usuarios de distintas sus- 
tancias tengan vínculo con proveedores también distintos. 

En lo que respecta a la introducción de las drogas de síntesis en las redes sociales 
que conforman los usuarios -por el uso, como por otras prácticas relacionadas-, es 
posible señalar algunos aspectos que hacen a una conformación particular y que tiene 
que ver, en buena medida, con las moralidades -donde la dimensión de género tiene 
un rol determinante- y la posición social. En primer lugar, una de las características 
señaladas por varios de nuestros interlocutores tiene que ver con un vínculo cercano 
y de intercambio de información sobre las sustancias, entre quienes venden y quienes 
compran quienes, a su vez, son todos en términos generales usuarios. Hay que notar 
que, para este caso, se trata de sujetos que pueden pagar por las sustancias que buscan 
y, en la misma dirección, que pueden tener cierto nivel de exigencia, sobre todo entre 
aquellos con mayor experiencia. Mediados por lo contractual se genera, sin embargo, 
la tendencia a establecer un vínculo cercano y dialógico entre proveedores y clientes, 
en suma, relaciones que están menos atravesadas por la coerción y la violencia física, 
como ocurre en otras drogas ilícitas. 


Cuidados estéticos, sensualidad y transgresiones de género 


De las entrevistas y las salidas de campo a distintas fiestas se desprenden una serie 
de cuestiones relacionadas al cuidado de la estética propia y a la exacerbación de la 
sensualidad a través de la combinación entre música y drogas. Estéticas que combinan 
ropas ajustadas y con colores intensos, calzado cómodo que permite bailar durante 
varias horas sin descanso y en cualquier terreno, lentes de sol en plena madrugada, 
ombligos y hombros al aire, tatuajes, cuerpos en incesantes movimientos y perfumes 
que se esparcen y mezclan en el espacio. La misma apreciación puede hacerse casi 
por igual sobre las mujeres y los varones; espacios donde el cuidado de sí es una de 
las normas para estar in. 

Para participar de una de estas fiestas debe contarse con un determinado poder ad- 
quisitivo (que implica gastar un promedio de $2000 por fiesta), el acceso a determinadas 
redes sociales, la construcción del gusto por la música y el baile. Quienes cumplen estas 
condiciones conforman un sector de jóvenes de clases medias y altas del Montevideo 
actual que, a su vez, reproducen en el contexto local un habitus que se multiplica en 
las más grandes urbes a escala global. Esta multiplicación en diferentes escenarios 
de un fenómeno sociocultural global, por supuesto que no es exclusivo del tema que 
aquí estamos tratando; tal vez pueda decirse que es el destino de toda manifestación, 
práctica u objeto que logra introducirse en el mercado (legal o ilegal) con cierto éxito, 
e insertarse en redes sociales que le otorgan unos usos y significados en sus vidas. 

En tal sentido, lo que otorga legitimidad a una práctica, en este caso al uso de dro- 
gas de síntesis, no es su estatus legal o el de las sustancias, sino el significado que se 
construye en torno a dicha práctica. Esto sostiene una relación, con el tipo de efectos 
que se espera de estas sustancias y con el estilo de vida de los sujetos. Quiénes usan 
qué, qué visibilidad tiene y cuáles son sus repercusiones sociales, son aspectos en los 
que hay que reparar para comprender cómo se van labrando determinados corpus sig- 
nificantes que se distancian de otros que también disputan un lugar dentro del (mal) 
llamado “mundo de las drogas” (Velho, 1994). En esta dirección, si bien el consumo 
de PBC y el de drogas de diseño no es en cifras, en cantidad de usuarios, un fenómeno 
muy alejado, los discursos sobre la reproducción de la violencia y la inseguridad, la 
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guerra a las drogas y el futuro de los jóvenes, se enfocan casi que de manera exclusiva 
en las drogas vinculadas a la pobreza antes que en las recreativas, aunque en términos 
de (i)legalidad ocupen un mismo lugar. 

Pero aunque a todas las sustancias ilícitas se las comprenda bajo el discurso de “la 
droga” (Guigou, 2012), éstas provocan efectos diversos y, en esta dirección, son bus- 
cadas por distintos sujetos, no solo de acuerdo a sus posibilidades económicas, sino en 
buena medida por sus imaginarios de clase con respecto a las formas de sociabilidad y 
a la conformación del gusto (Bourdieu, 2012). Entre los usuarios de drogas sintéticas, 
las configuraciones en torno a las moralidades se distancian de las más tradicionales, 
detectadas entre usuarios de otros sectores sociales que consumen otras drogas, como 
pasta base de cocaína (Albano et al, 2014). Aquí, la dimensión de género, enlazada al 
tipo de efectos de estas sustancias, viene a operar como un campo donde se producen 
ciertas transgresiones que impugnarían las moralidades de género más conservadoras. 
Tal vez los agenciamientos entre los usuarios y las sustancias contribuyan al estable- 
cimiento de unas performáticas del género diferentes a las que propone un varón do- 
minante y unas mujeres sumisas. Recuérdese que, en particular con respecto al éxtasis, 
se ha popularizado su asociación con la expresión “droga del amor”, debido al tipo de 
efectos que produce: 


“amplificación e intensificación de las sensaciones emocionales, sentimientos de cer- 
canía hacia los demás, de confianza y empatía, sensaciones de autoestima, de bienestar 
y felicidad, desinhibición, euforia, estimulación o calma y amigabilidad, incremento en 
la necesidad de comunicarse con los demás, aumento en la apreciación de la música y 
modificación de las percepciones sensoriales, deseos de abrazar y besar a los demás” 
(EnergyControl.org) 


Reducción de daños 


En una fiesta electrónica el agua es fundamental; los usuarios de pastis y otras drogas 
de diseño saben que no es bueno tomar alcohol pero que es necesario tomar mucha 
agua. Cientos de personas bailando juntas constituyen una población sedienta que 
gasta mucho en agua. En algunas fiestas el agua mineral es vendida al mismo precio 
que las bebidas alcohólicas o más cara aún, pero no se ve casi nadie con alcohol y sí 
las botellitas de agua y los caramelos que circulan. 

En las fiestas de las que participamos (boliches establecidos, fiestas masivas orga- 
nizadas por Djs del ambiente electrónico en lugares públicos y fiestas electrónicas más 
under) la constante fue la ausencia de violencia, un notorio autocuidado y cuidado de 
los otros, lo cual pudimos apreciar porque en todas las fiestas hubo alguna persona que 
era cuidada por otros, sea por razones de mal viaje o por necesidad afectiva. 

Las horas de baile y erotismo soft, abrazos, perfumes y colores dispensados a gra- 
nel (en una de las fiestas a las que asistimos se arrojaron decenas de inflables de playa 
luego de una extendida performance con actores de vestuario oriental) no impiden ver 
que hay riesgos a la salud que, sin embargo, son manejados con tino por los usuarios 
más viejos que suelen orientar a los más jóvenes cuando aparece un problema. 

Sin embargo, el proceso de masificación de las fiestas electrónicas, advertido 
con preocupación por alguno de estos “viejos”, debería tomarse como un llamado de 
atención a los efectos de poner a disposición de los usuarios la información necesaria 
para el autocuidado y el cuidado de los otros. Y debería ofrecerse una información 
de calidad, puesto que una acentuación exagerada de los riesgos podría descalificar 
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cualquier campaña, ya que nos encontramos con usuarios de fuerte capital cultural, 
generalmente interesados en informarse sobre el uso de drogas, en algunos casos ver- 
daderos psiconautas. 


A modo de cierre 


Resulta evidente que esta exploración no agota el campo del estudio del uso de drogas 
de síntesis en el país, muy por el contrario, se trata de un estudio exploratorio que 
permite mapear una diversidad de usos de sustancias por parte de una diversidad de 
sujetos que tienen la particularidad, hoy día, de ser, en general, usuarios que procuran 
conocer aquello que consumen, que tienen un importante capital cultural y que no están 
afectados por un mercado ilícito violento. En más de un sentido, son el reverso de los 
usuarios de pasta base; se trata de sujetos, en general, socialmente incluidos e, incluso, 
ocupantes de las posiciones más privilegiadas de la estructura de la desigualdad social. 

Entrevistamos a profesionales, estudiantes universitarios, empleados de comercio 
y técnicos calificados en informática y sonido, personas que quieren mantener su pri- 
vacidad a salvo, pero que también querían colaborar con la investigación, al punto de 
conseguirnos sustancias para que podamos enviar a su análisis. 

En forma provisoria podemos mencionar algunos hallazgos: (1) las redes de usua- 
rios se muestran menos densas, más fragmentarias, que las observadas en el caso de 
otras sustancias (principalmente pasta base de cocaína) pero se advierte en el campo 
muchas interacciones entre los usuarios que denotan fuertes lazos de conocimiento 
interpersonal’; (11) muchos sujetos han mostrado reparos para acceder a la realización 
de entrevistas y los eventos sugeridos por los propios entrevistados como lugares donde 
el consumo es habitual son dispersos en el espacio y en el tiempo (con excepción de 
boliches puntuales, las locaciones donde se realizan las fiestas suele cambiar); (111) 
la información sobre estos eventos se difunde parcialmente buscando mantener el 
anonimato en el espacio público y enfocar en un público específico; (1v) las drogas de 
síntesis se asocian, en nuestra aproximación, a usos recreativos y psiconduticos, vin- 
culados, más allá de la edad de los sujetos, a prácticas juveniles y (v) a pesar de cierto 
hermetismo y percepción de riesgo, los usuarios, en general, defienden la positividad 
del uso de estas sustancias. 

Estas características señaladas dan cuenta de un campo heterogéneo, disperso y 
con cierto hermetismo, lo cual en sí mismo constituye información de relevancia para 
comprender las dinámicas de consumo, pero que han significado dificultades para el 
desarrollo de las actividades de campo. 


4. No pareciera ser trivial que las redes vinculadas al intercambio de pasta base sean más densas en los dos 
sentidos de esta palabra, pues los sujetos de los intercambios de pasta base estarían atrapados entre la coerción 
estatal-penal, la moral (economía moral de la violencia, tal como señalan Karandinos et al (2014) y la inter- 
personal que es producto de lo anterior. La densidad (en el sentido de mucha interacción y en el sentido de 
relaciones densas por la tensión de un intercambio ilegítimo, entendido por los sujetos como inmoral y basado en 
la desconfianza) está concentrada territorialmente en los espacios de la ciudad más afectados por la desigualdad 
social mientras que en el uso de drogas de síntesis las sustancias se obtienen por medios, incluso, gestionados 
virtualmente, no localizados, sin boca de venta. 
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4. Dossier 
Testimonios 


A. M. Sobrero; A. Barúa; G. Tabakián 


Cecilia Mattos, “Domador domado”. 


Esta Sección contiene este año trabajos de un orden que calificamos como 
Testimonios, incluyendo el homenaje a un personaje de talla internacional, P 
P. Passolini, creador y artista de la Italia del siglo XX (A. Sobrero, italiano), un 
cuestionamiento a actitudes xenófobas en Uruguay, con Paraguay en la mira (A. 
Barúa, paraguayo) y un relato de viaje con marcada dedicación a la investigación 
sobre herbolaria por países asiáticos (G. Tabakián, uruguayo). 


También en esta Sección se refleja la conjunción de aportes académicos de 
horizontes, y nacionalidades, diversos. 
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Ser diferentes. 
Homenaje a Pier Paolo Pasolini” 


Alberto M. Sobrero 


Profesor titular, Universidad La Sapienza (Roma). 
Miembro del Consejo de redacción de esta publicación. 
alberto.sobreroOuniromal.it 


1. Pasaron cuarenta años desde su muerte. A veces da la impresión de que ha pasado un 
siglo, a veces las cosas que decía parecen todavía anticipar nuestro tiempo. Lo mataron 
en la noche entre el primero y el dos de noviembre de 1975, entre el día de Todos los 
Santos y el día de los Difuntos. No se sabe quién fue; poco o mucho se puede imaginar 
sobre el porqué. Pero la muerte no llega de casualidad; cada uno, consciente o incons- 
cientemente, se la construye durante su vida. Pier Paolo Pasolini había soñado esa 
muerte, la había descrito, desafiado, muchas veces. Amaba tanto la vida que la quería 
explorar hasta sus últimos confines. Ya de muchacho, en friulano (Ciants di un muart, 
Cantos de un muerto) y luego varias veces, por ejemplo, a mitad de los años sesenta, 
en los versos recogidos en Poesía en forma de rosa (1964), había escrito: 


Yo me quedaré allí / como quien sueña su propia desgracia / a la orilla del mar / en que 
la vida vuelve a empezar. / Solo, o casi, en el viejo litoral / entre ruinas de antiguas 
civilizaciones, / Ravenna, / Ostia, o Bombay — da igual — / [...] Como un partisano / 
muerto antes de mayo del ‘45, / comenzaré poco a poco a descomponerme, / en la luz 
desgarradora de ese mar, / poeta y ciudadano olvidado (TP I: 1201). 


Fue en Ostia, en el litoral de Roma. En la noche le había sugerido a un periodista el 
posible titulo para su última entrevista: “Ponle este título, si quieres: Por qué estamos 
todos en peligro”. 

Pasolini había nacido en Casarsa, un pequeño pueblo del Friuli, sobre el Taglia- 
mento, el río que desde los Alpes baja lentamente hacia la costa de Venecia. Nunca 
había amado realmente la vida de pueblo, el mundo de los campesinos, ni había descrito 
nunca el mundo de su trabajo, el esfuerzo cotidiano. “¡Qué pueblo tan feo es Casarsa! 
No hay nada. Es todo moral, nada de belleza”, había escrito en una carta del ‘42; y 
en otro lugar: “Solo me comunicaba con pocas personas, intelectualmente demasiado 
inferiores a mí, pobres campesinos [...] Ellos rompen voluntariamente esa forma de 


* Traducido del italiano por el Lic. Juan Manuel Fustes. 
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dignidad que es su escepticismo solo en nombre de dos costumbres casi pasionales: la 
Iglesia y el vino” (RR I: 143-148). 

Sin embargo el Friuli, donde, después de sus estudios en Bolonia, vivió hasta 1949, 
le había entrado en la mente, en la sangre; allí está gran parte de su poética futura: 
no en el lamento por esos días y por ese mundo, ni mucho menos en la idea de que 
hubiera que volver hacia atrás, sino en la nostalgia por las esperanzas que un mundo, 
aún no completamente burgués, podía permitir tener. La nostalgia de un tiempo en el 
cual se podía todavía tener la esperanza de que las cosas fueran de otra manera, de que 
fueran como las había imaginado su hermano Guido, muerto durante la Resistencia al 
nazi-fascismo. 

En 1947 se había inscrito en el Partido Comunista, pero con la ideología y la mo- 
ral de ese partido siempre tuvo poco que ver. Amará los escritos de Gramsci, y sobre 
Gramsci escribirá sus versos más bellos (Las cenizas de Gramsci, 1957), pero amará 
el “Gramsci leopardiano”, encerrado en las cárceles fascistas, no el Gramsci político, 
fundador del Partido (“El escándalo de contradecirme, de ser / contigo y contra ti; 
contigo en el corazón / en luz, contra ti en las oscuras vísceras” / [...]). Hasta el final 
se consideró un compañero de viaje de los comunistas, pero entendió siempre el comu- 
nismo como idea de una sociedad fundada sobre los valores y no sobre la economía, y 
principalmente como idea de una sociedad hermanada, liberada de la lógica del poder. 


2. El incipit proemial de un escrito sobre Pasolini es casi obligatorio: Pasolini fue 
poeta, pintor, crítico literario, demólogo, novelista, autor teatral, actor, director, tra- 
ductor, ensayista político, moralista, filósofo de las religiones, politólogo, ¿y qué más? 
Lingúista, sociólogo y antropólogo. Por cierto se sentía más antropólogo que muchos 
antropólogos. Todo a su manera, como un aficionado (yo diría muy aficionado), pero 
“pour cause”. Son palabras puestas entre comillas por Pasolini, y pour cause quiere 
decir no por afición sino por necesidad, para buscar otras posibilidades de conoci- 
miento. O tal vez, más que aficionado a toda disciplina y arte fue solo estudioso de sí 
mismo; o mejor, un estudioso del mundo a partir de sí mismo, a partir de un exasperado 
narcisismo. Hay un escrito de 1947 en el cual arroja el índice de sus propias futuras 
Obras completas: a los veinticinco años preveía escribir seis volúmenes de poesías, 
dos novelas y cuatro dramas. 

Hoy su opera omnia (pacientemente reconstruida por el escritor y crítico literario 
Walter Siti) está reunida en diez volúmenes, en unas quince mil páginas y sus principales 
trabajos están traducidos a todas las principales lenguas del mundo, desde el inglés hasta 
el japonés (y ahora también el chino) como se puede ver en el primer número del año 
2007 de “Studi pasoliniani” (on-line). Pero lo que más sorprende es la actualidad de su 
obra. No hay día que en la prensa no se encuentre una referencia a su pensamiento, que 
no haya una interrogación sobre qué habría dicho, cuál habría sido su análisis político 
y social. Mientras escribo, en siete teatros italianos se presentan trabajos inspirados en 
su obra. Sobre su vida (y su muerte) se han producido películas, documentales, libros; 
continuamente se tienen noticias de congresos, debates, nuevos reconocimientos. 

Llegó a Roma en enero de 1950. La vida en Casarsa se había vuelto imposible 
luego de una denuncia por actos obscenos, por la participación en una masturbación 
con otros tres muchachos (práctica sexual que, como años antes había anotado en su 
diario y como más tarde reconoció el tribunal, era frecuente en el mundo campesino). 
La expulsión del Partido Comunista fue inmediata. “Huyó” hacia Roma con su madre: 
desesperado, sin trabajo, asilado por un tío, mantenido inicialmente por el escaso dinero 
que su madre ganaba trabajando como doméstica. 
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El paisaje romano de esos primeros años todavía era el fascista. El centro de la 
ciudad había sido en parte demolido para dejar lugar a los caminos imperiales, a los 
desfiles militares y a las concentraciones. La ciudad no iba mucho más allá de los viejos 
muros aurelianos; luego empezaba por algunos quilómetros la campaña, pastizales, 
latifundios nobiliarios, famosas mansiones; y al final las borgate, donde había sido 
“escondida” la población pobre, alejada del centro. 

Las borgate no formaban parte de la ciudad, como sus habitantes no podían decirse 
ciudadanos. Las casas, en el mejor de los casos, eran construidas ladrillo sobre ladri- 
llo, pero por lo general las mantenían en pie tablas de madera y las cubrían chapas de 
metal, robadas por aquí y allá de distintas obras en construcción. Como se lee en las 
Actas de la Comisión Parlamentaria de investigación sobre la miseria en Italia (1951- 
1953), casi el 40% de la población resultaba afectado por alguna enfermedad (artritis, 
tuberculosis), porcentaje que subía hasta el 80% entre ancianos y al 47% entre jóvenes. 

En 1951 Pasolini encontrará trabajo en una escuela privada y podrá alquilar una 
de esas “casas en construcción”. Era un mundo que los romanos ignoraban. Claro que 
no era el mundo del neorrealismo de De Sica, de Rossellini, o del primer Visconti. 
Los pobres no eran buenos y no se iban volando hacia el paraíso como en Milagro en 
Milán. Pasolini descubría otro mundo, algo parecido a ese que en la literatura y en el 
ensayismo inglés y francés habían descrito un siglo antes para la vida de París, Londres o 
Manchester, un Frédéric Le Play, Charles Booth, Henry Mayhew o un Friedrich Engels. 


En este cinturón de borgate, del Tufello a Pietralata, de Tiburtino al Quarticciolo, del 
Quadraro a Tor Marancio, viven cientos de miles de desheredados, peones o desocu- 
pados. Su condición es tan carente de raíces, tan de espera, que lo que predomina en 
su moral pagana de meridionales avanzados o de romanos retrasados, es la confusión. 
En cada acto que realizan. Es más, diría, es la neurosis. Por no hablar de los caseríos 
de tugurios, perdidos entre terraplenes de barro, contra los murallones de las ruinas. 
Allí sí es más allá de toda definición: se encuentran maldades incurables y bondades 
angélicas, muchas veces en una misma alma (1957, RR I: 1447). 


La primera novela romana (Ragazzi di vita, 1955) nace casi sola, a partir de sus 
primeros cuentos, de sus apuntes, de las notas dialectales que Pasolini junta día a día. La 
vida era difícil. Horas pasadas en esos trencitos que lo llevaban de borgata en borgata. 


Pero pensaba. Mi consuelo era pensar. Pensar era mi riqueza y mi privilegio. Más de 
la mitad de mis versos fueron pensados o escritos en el tren (RR I: 1442). 


Su conocimiento de las borgate es directo: con los muchachos de borgata pasaba 
sus reuniones nocturnas, había entrado en sus casas, conocía sus jerarquías, su modo 
de pensar, con ellos jugaba a la pelota y vivía su sexualidad. Con la ayuda de Sergio 
Citti, de Ninetto Davoli, actor de casi todas sus películas y por doce años el gran amor 
de su vida, había reconstruido la jerga de los muchachos, una lengua nueva, producida, 
no codificada, con cruces entre una vieja habla popular romana, muchas hablas de la 
inmigración centro-meridional, y expresiones nuevas sin un origen cultural tan lejano. 

De Ragazzi di vita se dijo mucho y se hace muy difícil solo hacer algunas men- 
ciones. Los personajes no son todos habitantes de las borgate, sino solamente los 
muchachos, más bien los adolescentes. Riccetto (el protagonista) tiene siete, ocho 


1. Fue traducida al español por Miguel Ángel Cuevas con los títulos de Chicos del arroyo (editado en Madrid 
por Cátedra, 1990) y Chavales del arroyo (en versión revisada, editada en Madrid por Nórdica Libros, 2008) 
[N. del T.]. 
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años al comienzo del libro y doce, trece al final. Y así todos sus compañeros. Los 
conocemos por sus sobrenombres: Caciotta, Agnolo, Bagalole (medio ciego); “van 
a Roma” a robar, a hacer estafas, a prostituirse para los burgueses. Es un alternarse 
continuo de ganancia-pérdida. A veces sale bien, a veces son los muchachos que se 
vuelven víctimas de una Roma más violenta. Duermen donde cae en suerte, comen 
cuando pueden. No tienen proyectos, pero tampoco bronca, no aman ni odian a nadie. 
No quieren cambiar el mundo. Viven y casi se sorprenden de vivir. Se encariñan más 
con sus perros que con sus amigos. Riccetto al comienzo del libro se zambullirá en el 
Tíber para salvar a una golondrina, mientras al final del libro, ya crecido, dejará morir 
al más pequeño del grupo en las aguas del otro río de Roma, el más salvaje, el Aniene. 
Además, en la novela los perros hablan de la misma forma que los muchachos, en un 
dialecto romano más lleno de expresiones jergales y de “malas palabras”. Para ellos 
la ciudad, verdaderamente, como en las tantas metáforas decimonónicas, es una selva. 
Riccetto crecerá y entrará en la sociedad burguesa, aceptará el papel de subalterno, 
pero casi todos los muchachos morirán. 


3. Todas las novelas “antropológicas” de Pasolini (Ragazzi di vita, Una vida violenta, 
El sueño de una cosa) terminarán con una muerte. Eran chicos inocentes, más allá de 
toda moral, muchachos a los que todavía les faltaba empezar a vivir; para los cuales 
tenía que disponerse un ataúd blanco, como se usaba en campaña para los que morían 
antes de los siete años. Eran chicos que, como escribe Pasolini en uno de los ensayos 
más crudos de los últimos años, “viven, pero deberían haber muerto”. 


Son los que justamente hace una o dos décadas (en Italia y sobre todo en el sur y en las 
clases pobres) habrían muerto en su primera infancia. La ciencia intervino y los salvó 
de la muerte física. Ellos son, por tanto, sobrevivientes, y en su vida hay algo artificial, 
algo contra natura. Sé bien que estoy diciendo cosas terribles y un poco reaccionarias 
[...] (1975, SPS: 588). 


La crítica de izquierda no podía apreciar el libro y, de hecho, lo condenó por la 
ausencia de cualquier ideología revolucionaria, de cualquier esperanza; lo condenó 
también la otra iglesia, la católica, por la ausencia de toda moral. El libro sufrió procesos 
y censuras, pero terminó siendo un éxito de público y, más tarde, de crítica. 

El protagonista de la segunda novela, Una vida violenta, de 1959, es justamente 
un sobreviviente. Y como tal, tendrá derecho a un nombre y un apellido, a una historia 
de familia, un padre, una madre, dos hermanitos (que morirán). Tommaso Puzzilli al 
comienzo del libro tiene casi trece años, la edad con la cual dejamos a Riccetto, y lleva 
más o menos la misma vida que este. Pero Tommaso crece rápido y esta vez la crítica 
de izquierda no puede quejarse del mensaje moral de la historia. El muchacho se une 
primero a los militantes fascistas y participa en agresiones políticas, roba automóviles, 
usa pistolas, asalta estaciones de servicio; luego, una vez salido de la cárcel, piensa en 
inscribirse en la Democracia Cristiana y, al final, se vuelve comunista después de haber 
participado en la “batalla del Forlanini”, el hospital de tuberculosos donde había sido 
internado cuando los signos de su enfermedad se habían vuelto cada vez más evidentes. 

Al salir de esa “ciudad de los descartados” y regresar a la borgata, se inscribe en 
el Partido Comunista (aunque allí también había engaños entre compañeros), proyecta 
encontrar un trabajo de verdad, y hasta tal vez casarse. Pero la “Vieja Flaca” (la muerte) 
había sabido esperarlo. Una vez más será el río el que se lo lleva. El Aniene, como 
sucedía comúnmente entonces, inunda la borgata y Tommaso hace su último esfuerzo 
para salvar a una mujer. 
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Tarde en la mañana, al despertarse, Tommaso sintió enseguida que no estaba bien. 
En la noche había manchado de sangre toda su ropa. Lo llevaron al hospital, y durante 
la noche le pareció sentirse mejor. Le dieron el permiso de llevarlo a su casa. 


Bien en el fondo aún no lo habían bendecido [...] Pero luego, apenas se hizo noche, se 
sintió peor, cada vez más: le agarró una nueva obstrucción de sangre, tosió, tosió, sin 
tomar más aliento, y adiós Tommaso (RR I: 1183). 


La crítica de izquierda estaba satisfecha, pero si lo hubiera leído con más atención 
se habría dado cuenta con facilidad de que otros “inocentes” seguían muriendo, y que 
el mundo comenzaba a volverse cada vez más de los astutos, cualquiera que fuese el 
partido o el barrio. 

En 1962 Pasolini publica su primera novela antropológica: El sueño de una cosa. 
Hablo de novelas antropológicas porque son los únicos tres trabajos en los que Pasolini 
vuelve a proponer una descripción de la realidad y en los cuales no aparece directamente 
como protagonista. Luego, que “la realidad” siga siendo la pasoliniana y que todos 
los textos tengan como protagonista al mismo Pasolini, es otro tema. El sueño de una 
cosa es la última novela en orden de publicación, pero la primera como proyecto. El 
tema es, de hecho, la ocupación de tierras por parte de campesinos friulanos a fines 
de los años cuarenta. Un tema que en pleno boom económico (entre fines de los años 
cincuenta y comienzos de la década siguiente) por cierto había agotado todo interés 
político. La novela (rehecha varias veces, como toda obra pasoliniana) no tuvo ningún 
éxito. El mismo Pasolini estaba insatisfecho. ¿Por qué, entonces, publicarla, especial- 
mente después del éxito de las dos novelas romanas? Creo que la respuesta puede ser 
una sola: eliminar la reserva de esperanza que las novelas romanas podían todavía dar 
a entender. El mundo se estaba adecuando a los valores burgueses: el mundo urbano, 
pero también lo que quedaba del mundo campesino, de ese mundo que había amado 
(repito para evitar malentendidos) no por lo que era, sino por lo que de sus raíces pre- 
capitalistas podía haber nacido y no había nacido. 


4. Pasolini no escribirá más novelas; en su obra mayor, Petróleo, se propondrá superar 
definitivamente la misma noción de novela, y con ésta todo orden de la escritura en 
géneros literarios. 

Aún más, superará la idea misma de escritura. La lengua italiana tiene una historia 
particular. Todavía en la segunda posguerra dentro del 70% de las familias se hablaban 
dialectos (tanto en el campo como en las ciudades), y solo el 50% de la población 
estaba en condiciones de entender adecuadamente el italiano. La escuela posterior al 
Resurgimiento había hecho poco, y mucho menos la retórica fascista. Mucho hizo, en 
cambio, desde enero de 1954, la televisión. El italiano medio, se formó en los progra- 
mas televisivos: era la neolengua, un empobrecido “toscano” que en los años sesenta 
llenaba el vacío decimonónico entre el italiano literario y los dialectos; era una lengua 
convencional, carente de sentimientos, nacida muerta, construida para el individuo 
medio de la masa. “El mundo de los sueños se resquebrajó / Nadie ya te pide poesía” 
(1963, TP I: 1157). 

Escribir en esa lengua significaba para gran parte de la población perder toda la 
fuerza de las palabras, toda la riqueza de los sobrentendidos, que acompañan los soni- 
dos y los gestos de la oralidad. La poesía también se hacía imposible. Pasolini eligió 
el cine y el teatro, como vehículos de su mensaje; no un cine formal, y mucho menos 
un teatro formal, sino lo que llamó “el teatro de palabra”, un teatro que fuera capaz de 
usar todavía las palabras por lo que son: una metáfora y no una copia del mundo, un 
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desafío y un pedido de diálogo más que una barrera, una acción más que una simple 
información. Algo que escandalizara, que pusiera en crisis las certezas escondidas en las 
palabras de todos los días. Algo que dejase entrever los cimientos. Lo hizo replanteando 
a su modo las tragedias del mundo clásico, pero cuando desde Medea y Edipo Rey se 
pasa al presente, a Orgía, a Pocilga, a Teorema, las historias nos inquietan: los perso- 
najes ya no pertenecen al mito, son nuestros contemporáneos, hay algo que sentimos 
demasiado cercano, fuerte, algo no resuelto y esto nos angustia. El espectáculo de estas 
historias en vez de curar, como en la tragedia griega, revela y agrava la enfermedad. 
Son crónica de todos los días, y entonces, como en ciertos programas de televisión, hay 
que repetir y repetir esas historias de manera que parezcan ficciones, hasta olvidarlas. 
Todas las tragedias pasolinianas tienen en el fondo un solo tema: el miedo burgués 
a la sinceridad; el miedo del otro que hay en nosotros; un miedo que antecede y funda 
el miedo al extranjero que se nos acerca. El miedo de vivir lo que llamaba de muchas 
formas, una “Vida verdadera”, la “Realidad”, la “Naturaleza”, o simplemente, como 
prefería, el miedo de vivir plenamente el “Don” de la vida. Tragedias que hablan de 
hombres que fingen vivir, que no se animan a vivir plenamente el “don” de la vida. 
Orgía se abre a la escena sobre las palabras de un hombre que se acaba de quitar 
la vida. “He muerto hace poco. Mi cuerpo pende de una cuerda, vestido extrañamen- 
te”. Está vestido extrañamente, con ropa de mujer, pero no porque sea gay, sino para 
demostrarle al que lo hallará, su propia Diversidad. Y entonces, antes de quitarse la 
vida, se vestirá de mujer, con ropa ridícula, para escandalizar, para provocar, para una 
última, cómica, orgullosa reivindicación de su propia libertad de estar fuera de las 
categorías: de ser él mismo y otro, al mismo tiempo; para que, al fin, se pueda decir: 


¡Pónganse contentos! Dentro de una de las tantas casas de este barrio —por luto, o 
neurosis, o aburrimiento de la tarde de feriado— ha habido por fin un hombre que ha 
hecho buen uso de la muerte (TE: 312). 


El don inmenso de la vida es el de ser diferentes, únicos, irrepetibles. Y es esto 
lo que la sociedad burguesa está destruyendo. Este es el origen del odio pasoliniano 
contra la “burguesía”. El término odio no debe ser puesto entre comillas, porque el 
sentimiento de rechazo de Pasolini no tiene límites; más bien hay que poner entre co- 
millas el término “burguesía”, porque aquí no hablamos de la clase histórica que tiene 
sus orígenes en el capitalismo, o de un particular modelo sociológico. Por “burguesía” 
Pasolini entiende conformismo, sujeción al poder, primacía de lo económico sobre 
lo político, ese temor de ser diferentes que se ha dado en toda época histórica. Con 
una diferencia, sin embargo: que nuestra burguesía está invadiendo el mundo con sus 
valores, con las razones de su vivir, con los mitos de su sobrevivir. 


Cultivo un odio visceral, profundo, irreducible contra la burguesía, su suficiencia, su 
vulgaridad, un odio mítico o, si se prefiere, religioso. (Lo dijo y se sonroja agresiva- 
mente por ello) (SPS: 1410). 


Un odio religioso. Quien hoy se proponga hacer investigación on-line sobre Paso- 
lini podrá sorprenderse de que Pasolini, el autor de Blasfemia y de Salo, encuentra su 
máximo espacio (o casi) en los sitios católicos (mejor decir religiosos”). Su Evangelio 
según San Mateo (1964), condenado en su época, censurado, “excluido para todos” 
por la censura vaticana, es hoy considerado por el diario del Vaticano, L'Osservatore 
Romano, la película más bella de todas sobre la vida de Cristo. Lo que el laico Pasolini 
en los años sesenta denunciaba en Italia (distinta era, tal vez, la situación en América 
Latina) no era el eclipse de lo sagrado (como gustaba decir en esos tiempos) sino el 


Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay, ISSN 1510-3846, 2015, Vol. 13:219-227 


no percibir la falta de lo sagrado como falta. La falta, en otros términos, de sentir la 
unicidad y la sacralidad, el milagro de toda vida. “De allí mi falta de modernidad en 
el sentido exterior de la palabra” (1962, SPS: 1022). 

En los primeros años de la década del setenta Pasolini dirige las tres “películas 
sobre la vida”: la Trilogía de la vida, El Decamerón, Los cuentos de Canterbury, La 
flor de las mil y una noches, tres peliculas sobre el mundo antes del capitalismo, sobre 
el mundo que se había ilusionado que encontraría antes en Casarsa y en la inocencia 
de los muchachos del subproletariado romano, y luego en la “barbarie” africana. Vol- 
ver atrás, encontrar los sujetos y el espacio para volver a empezar, se vuelve cada vez 
más un sueño. “Entonces se podrá volver a empezar todo desde el principio... Estoy 
delirando, lo sé” (1973, SPS: 459). 

También para el que no conoce la obra de Pasolini podemos decir algo más. La 
diferencia, entre tanto, entre “inocentes” y “diferentes”. Inocentes son los muchachos 
de las revueltas de Casarsa, los de la calle de Roma, los de la India y del Africa, con- 
tinentes que Pasolini tendrá ocasión de conocer, lo que entonces se decía el Tercer 
Mundo. Pero la “burguesía”, por la fuerza o por otros medios, estaba paulatinamente 
extendiendo su propia “fe”, sus propios valores, su propio “credo” en el desarrollo de 
los índices económicos. Para los “inocentes” había cada vez menos lugar. De aquí, en 
los años sesenta, las batallas de Pasolini contra la televisión, contra la escuela, contra 
la represión, contra el colonialismo. 

Hoy los instrumentos son otros, pero el sentido es el mismo: educar a los “inocen- 
tes” en los valores burgueses. ¿Y los “diferentes”? Permitaseme un breve paréntesis. 
Pasolini era homosexual, pero quisiera aclarar que el término “diferente” en Pasolini 
no se refiere a su propia condición sexual. Diferentes, si lo reconociéramos, somos 
todos. Todos somos una “vida pura”, una “vida singular”, todos tenemos el “don” único 
e irrepetible de existir: pero no lo reconocemos y “vivimos como los demás”, con los 
pensamientos, las palabras de los demás. Para decirlo con Pasolini, buscamos pretextos 
para vivir: más que vivir, sobrevivimos. 

Los “diferentes”, aquellos a los que les cuesta aceptar que “sobreviven”; en general, 
esa diversidad, la llevan dentro; más que los demás la sienten como un peso, la sufren, 
no quieren rendirse ante el hecho de que su vida es un texto ya escrito. Hacia ellos la 
obra del poder es a veces violenta, a veces sutil, muchas veces represiva, pero a veces 
también tolerante. Pasolini le temía a la tolerancia (cuando no fuera resultado de una 
conquista) más que a la represión. La tolerancia más que la represión es capaz de vaciar 
la “diversidad”, de aislarla, volverla insignificante, de hacer de ella una excepción y 
quizás a veces premiarla. 

Y sino hubiese habido nada verdaderamente “diferente”, si la burguesía se hubiese 
quedado sin adversarios, si la “mutación antropológica” se hubiese completado, ¿quién 
habría podido redescubrir el sentido sagrado de la vida, percibir las preguntas que la 
“verdadera vida” plantea: “no le corresponde a la misma burguesía, a esta altura [...] 
responder a las preguntas que la historia —que es su historia- le plantea? ¿A ESTAS 
PREGUNTAS, NO PUEDE RESPONDER?” (RR II: 1052). Interrogativo terrible si le 
es planteado al que ya no sabe escuchar y no tiene los recursos para responder. 


5. Era el final de los años sesenta: eran los años de la explosión de las ciencias sociales 
en Italia. Con respecto a algunas de nuestras disciplinas Pasolini tuvo una actitud crítica 
en muchas ocasiones. No amó la sociología, la cual consideraba disciplina burguesa 
por excelencia; nunca creyó mucho en el psicoanálisis, a menos que no se lo tomase 
como juego de metáforas; la psicología le parecía poco útil para entender un mundo 
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en que todo se había vuelto comedia, donde todos ya actuaban en su papel asignado 
por la mecánica del presente. Amó, eso sí, la pedagogía, tanto que comenzó a escribir 
un pequeño tratado a la manera rousseauniana, dirigiéndose a un imaginario alumno 
napolitano (Gennariello, 1975). Consideró, de todos modos, siempre a la antropología 
como la disciplina princeps de las ciencias sociales. 


Es muy dudoso —escribía en 1975, poco antes del final- que hoy pueda haber un buen 
historiador que no conozca a fondo —como ciencias suyas— la etnología, la historia de 
las religiones, y sobre todo la antropología cultural (SPS: 653). 


En Casarsa había estudiado y escrito sobre la lengua friulana, había compuesto 
poesías en friulano y traducido al friulano poesías de Verlaine y de Rimbaud. En sus 
primeros años en Roma había recogido en dos antologías las más significativas expre- 
siones de la Poesía dialectal (1952) y de la Poesía popular (El cancionero italiano, 
1955), con páginas introductorias que siguen siendo de lo mejor que se ha escrito en 
la materia. En las novelas romanas y en El sueño de una cosa había trabajado como un 
antropólogo, viviendo en el campo de estudio, llenando cuadernos de apuntes sobre la 
lengua de sus protagonistas, y buscando entrar en su percepción de la vida. En Petróleo 
estudió los mecanismos del poder, la cultura de la “burguesía” de todo tiempo y lugar. 
Viajó a la India (El olor de la India) y luego, al África, en busca de mundos diferentes, 
de lugares donde aún vive lo sagrado, donde tuviera sentido ambientar la vida del Cristo. 

Con los antropólogos de la cátedra nunca tuvo, en verdad, una buena relación. 
Amó la antropología, pero no fue amado por los antropólogos, que lo consideraron 
siempre un nostálgico de la vida preburguesa. Una vez más en 1975, contra todas las 
interpretaciones conservadoras de su trabajo, escribía: 


Todas las hilaciones que ustedes hacen sobre mi idea de retorno son locuras, porque, 
vengan a demostrármelo: ¿dónde he escrito que hace falta volver atrás? ¿dónde? Exa- 
minen punto por punto, y yo punto por punto les digo que no: han entendido mal, se 
han equivocado, no tengo ninguna intención de volver hacia atrás, justamente porque 
me planteo los problemas más actuales, percibo los problemas del momento [...] (SLA 
II: 2843). 


El hecho es que planteaba a los antropólogos un interrogativo inmenso e irresoluble, 
el interrogativo de toda su obra y de toda su vida, una pregunta sin respuesta posible: 
¿Cuál es el límite entre la Historia y la Vida verdadera?; ¿hasta qué punto es aceptable 
adaptarse a las reglas del poder del presente, de cualquier presente?; ¿hasta qué punto 
se puede hacer a un lado la “vida verdadera”, hasta qué punto se puede renunciar a la 
“sacralidad” de la vida? Sabía bien que la noción de “vida verdadera” era totalmente 
teórica y también era consciente de cuán peligroso era este aspecto de su pensamiento, y 
cuán difícil era de explicar “este halo metafísico, este sentido de la muerte, este sentido 
de lo absoluto que es justamente ese elemento irracional que debería ser precisado, lo 
sé bien, pero que es difícil de precisar” (SPS: 769). Sabía bien que la vida, entendida 
en Su carácter sagrado, está siempre en la historia; pero sentir la sacralidad de la vida 
permitía no rendirse, no dejarse engañar, no creer que el juego que vivimos sea el único 
juego posible. Sus descripciones juveniles de la vida campesina, como muchas de sus 
descripciones romanas, y como sus reportajes desde el Tercer Mundo, son seguramente 
más un fruto de poesía que de observación de campo. Pero insistía diciendo, como había 
dicho en los libros de antropología de la época, “lo vi with my own eyes’”. Debía existir 


2. En inglés en el original [N. del T.]. 
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la posibilidad de una vida diferente, de una vida en que se pudiese ser feliz simplemente 
por la vida, sin los “pretextos” que se necesitan para sobrevivir. 

La obra quedó incompleta y no podía ser de otra manera. Petróleo, en la cual trabajó 
desde 1973 hasta su muerte, debía ser la cima de todo su pensamiento. No una obra 
“escrita”, sino un trabajo que debería haber reunido signos más que palabras, signos 
de todo tipo, historias, documentos, piezas fílmicas, mitos antiguos y modernos, des- 
cripciones entre las más violentas y escandalosas de la literatura italiana, páginas de 
pura lírica. De las dos mil páginas previstas en el proyecto inicial, queda casi un cuarto: 
cuadros oníricos que se suceden en un orden disperso y que solo paulatinamente (en el 
“vértice”, como justamente ocurre en los sueños) se vuelve veladamente significativo. 
La trama deja entrever la historia de Italia desde el final de la guerra hasta nuestros 
terribles años setenta: la lucha por el poder, los intentos de golpe de Estado, el lugar 
de la mafia, las masacres fascistas, los crímenes de las Brigadas Rojas; pero esta es 
solo la parte italiana de un juego mundial y eterno, de un proceso autodestructivo para 
el poder y para la posesión de los beneficios del “desarrollo” que se vuelve cada vez 
más violento. 

Preguntarse por el pesimismo o por el optimismo de Pasolini es tan inútil como 
preguntarse cómo habría continuado Petróleo. Quizá ni siquiera Pasolini lo podía 
imaginar cuando en uno de los finales posibles de ese trabajo, escribía 


El viento cayó de golpe. Gimió lejos en un estertor compungido el silbido de un tren, 
y por algunos instantes, se sintió llorar un recién nacido (RR II; 1636). 


Nota bibliográfica 
Las notas en el texto refieren a la edición italiana en diez volúmenes de Mondadori de las obras 
completas y, con precisión, a los siguientes volúmenes: 

RR I = Romanzi e Racconti, vol. I. 

RR II = Romanzi e Racconti, vol. II. 

SLA = Saggi sulla letteratura e sull 'arte, tomo II. 

SPS = Saggi sulla politica e sulla società. 

TE = Teatro. 

TP I = Tutte le poesie, tomo I. 


Roma 24 de mayo de 2015 
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Presentación 


El escrito tiene un momento más teórico donde introduzco la perspectiva auto-etnografi- 
ca, desde la que trabajo. Luego siguen datos sobre la migración paraguaya en Uruguay. 

Posteriormente interpreto, a modo de hipótesis, que en parte esto se explica por la 
permanencia de un imaginario maniqueo de la lógica civilización-barbarie donde lo 
uruguayo correspondería a la primera y lo paraguayo a la segunda. 

Se intenta aquí aportar elementos para pensar los entretejidos de los Imaginarios 
nacionales en la región, se entiende que esto pudiera aportar a complejizar los vínculos, 
a abrir nuevos sentidos, a dinamizar los procesos, intentando destrabar el pensar anclado 
muchas veces en prejuicios unilaterales y, muchas veces, herméticos. 


Es éste el contexto histórico-cultural del imaginario que impregna el ambiente intelectual 
en el cual se da la constitución de las disciplinas de las ciencias sociales. Esta es la 
cosmovisión que aporta los presupuestos fundantes a todo el edificio de los saberes sociales 
modernos. Esta cosmovisión tiene como eje articulador central la idea de modernidad, 
noción que captura complejamente cuatro dimensiones básicas: 1) la visión universal de 

la historia asociada a la idea del progreso (a partir de la cual se construye la clasificación 
y jerarquización de todos los pueblos y continentes, y experiencias históricas); 2) la 
“naturalización” tanto de las relaciones sociales como de la “naturaleza humana” de 


1. Basado en exposición oral presentada en el III Foro de Historia del Paraguay “Diálogo en las Ciencias 
Sociales. 150 años de la Guerra Grande”. CEHPY / Escuela de Ciencias Sociales y Políticas (Universidad Na- 
cional de Asunción). Asunción. 10 y 11 de setiembre del 2014. 

2. Agradezco comentarios a Pilar Uriarte, Jacqueline Ponzo, Roxana Fernández, Leticia Coronel, Ana Monza, 
Andrés Orioste, Zara Cañiza, Alcira Ortega, Hendrina Roodenburg, Martín Delgado, Eugenia Sánchez, Natalia 
Ferreira, Cecilia Baroni, Leticia Folgar. 
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la sociedad liberal-capitalista; 3) la naturalización u ontologización de las múltiples 
separaciones propias de esa sociedad; y 4) la necesaria superioridad de los saberes que 
produce esa sociedad (‘ciencia’) sobre todo otro saber. 

EDGARDO LANDER, La colonialidad del saber: eurocentrismo y ciencias sociales. 
Perspectivas Latinoamericanas, 2000. 


Al vivir 16 meses en Montevideo (y saliendo casi nada de la ciudad, mucho menos aún 
del Uruguay costero marítimo; por ello el recorte geográfico en título) fui acumulando 
comentarios, chistes, noticias, preguntas, acerca de “Paraguay”. Luego, traté de pensar 
la relación con Paraguay desde aquí: ¿Cómo se lo vé? ¿Cómo se lo explica? ¿A qué 
se lo asocia? 

Nostalgias, confusiones, enojos, miedos, vacíos, soledades, prejuicios, innom- 
brables, sorpresas, desafíos, des-cubrimientos, ternuras, complicidades: suelen ser 
transitados por quien migra. 

En torno al verbo “migrar” hay muchas posibilidades de significados: irse, dejar, 
exiliarse, abandonar, asilarse, fugarse, traicionar, huir, conocer, salvarse. 

Y pese a que el olvido no es un posible, este movimiento del migrar pudiera invitar 
al extrañamiento, al des-exotizar, a repensar lo naturalizado en diferentes sentidos: de 
lo que se sale, a lo que se entra; siempre atravesado, siempre mediado por lo que trae 
quien observa. 

Intento organizar esto, de manera aproximativa, proponiéndolo a través de la cons- 
trucción de imaginarios acerca de lo paraguayo, siempre en este recorte experiencial 
que es (mi) Montevideo. 

Trabajo desde un lugar auto-etnográfico, validando un discurso coloquial, pensado 
y redactado en primera persona, donde se entiende su valor a partir de su dimensión 
colectiva y social. 

Busco generar alguna reflexividad que aporte a la complejización de las relaciones 
en la región (interpersonales, interinstitucionales, intersubjetivas, internacionales, etc.); 
a la vez esto, en tanto que organiza con un soporte académico experiencias vividas en 
torno a algo común, tiene una dimensión intensamente personal a la que reivindico 
como legítima. 

El trabajo tiene dos momentos: inicio con algunas precisiones acerca de elementos 
sobre la noción de Imaginarios Sociales; acerca de la auto-etnografía como metodología 
utilizada para hablar sobre la migración paraguaya en Uruguay. Segundo, construyo 
desde lo auto-etnográfico estos imaginarios sobre Paraguay en Montevideo, y cierro 
con una sospecha —parcial y aproximada - sobre una explicación de los mismos. 


Sobre la noción de Imaginarios Sociales 


Buscando cómo nombrar y desde dónde teorizar lo que narraré luego, esa “sencilla 
materia”-al decir de Neruda-, trabajo la idea de Imaginarios Sociales. 

El término imaginarios está en disputa. Aquí no intento siquiera acercarme a esta 
discusión; hablando de Imaginarios Sociales, desde una mirada más de diccionarios 
tomo la siguiente referencia (Fressard, 2006). 


Es una terminología que algunos autores proponen para designar los mitos, las ideolo- 
gias, las formas de interpretar el mundo y las creencias, como productos de la función 
significante de toda sociedad. Son las referencias especificas que todo conjunto social 
produce y a través de las cuales se percibe y elabora sus finalidades. Ellos otorgan una 
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representación totalizante de su sociedad y le dan identidad y cohesión. Los imaginarios 
son considerados subproductos de la práctica social del hombre y remitirían siempre a 
un fundamento exterior que puede ser una estructura divina, natural o material econó- 
mica. De esta manera lo imaginario no es reconocido como una producción autónoma 
pasible de ser pensada con una organización y modos de funcionamiento especifico. 


Fressard (2006) al hablar de C. Castoriadis como creador del concepto de Imagina- 
rios, resalta dos puntos en esta noción, que coloca la potencia creadora de las sociedades, 
ya no solamente en la de individuos excepcionales, sino también en el corazón de las 
realidades culturales e históricas; y reconoce el valor de las dimensiones intencionales 
y afectivas de las significaciones sociales, contra la visión demasiado intelectualista y 
demasiado estática que con frecuencia se tiene de ellas. 

Otro concepto relacionado con lo que quiero construir aquí es el de Representacio- 
nes sociales; lo entiende Moscovici (1979) como un conjunto sistemático de valores, 
nociones y creencias que permiten a los sujetos comunicarse y actuar, y así orientarse 
en el contexto social donde viven, racionalizar sus acciones, explicar eventos relevantes 
y defender su identidad. 

El intento de recortar, de buscar sentido, de aguzar, se basa en esta idea. Aquí es 
intentar que estas nociones permitan volver asible lo que contaré. 


Sobre lo autoetnográfico 


¿Cómo contar lo vivido desde un soporte que favorezca un rigor descriptivo y analítico 
por un lado, y por otro reconozca y valide lo que uno ha vivenciado? La auto-etnografía 
posibilita transitar esta irresoluble tensión, como un ejercicio reflexivo. 

El “gesto” auto-etnográfico” es entendido como el “aprovechar y hacer valer las 
“experiencias” afectivas y cognitivas de quien quiere elaborar conocimiento sobre un 
aspecto de la realidad basado justamente en su participación en el mundo de la vida en 
el cual está inscripto dicho aspecto” (Scribano & De Sena, 2009: 5). 

La escritura auto-etnográfica intenta ser estética y evocadora, involucrar a quienes la 
leen, y utilizar las convenciones de la narración como personaje, escenario y desarrollo 
de la trama y/o progresión cronológica o fragmentada de la historia. En ella se trabaja 
con “epifanias” (Ellis, Adams & Bochner, 2011), recordando momentos percibidos 
como significativamente impactantes en la trayectoria de vida de la persona, momentos 
de crisis existencial que la obligaron a analizar la experiencia vivida, y eventos después 
de los cuales, la vida, no parece la misma. 

La auto-etnografía se basa en las emociones. Intento que quien lea el trabajo, sea 
afectado por él, y que mantengamos una conversación. 


Sobre lo migratorio paraguayo en Uruguay 


Según cálculos del Tribunal Superior de Justicia Electoral de Paraguay (Dobrée, 2012) 
habría algo más de un millón de paraguayos en el exterior. 

Según el Censo del 2011 (Instituto Nacional de Estadística, INE) en Uruguay viven 
unos 77 mil inmigrantes. Dice una nota de prensa? 


3. Montevideo Portal. De Puertas abiertas. 17.06.2013. Extraído el 24 de agosto del 2014 desde http://www. 
montevideo.com.uy/auc.aspx?203704,3 
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Con mucho menor influencia de italianos y españoles (tradicionales columnas migrato- 
rias hacia el Uruguay), en los últimos años prevaleció la inmigración desde Argentina 
y Brasil, y un escalón debajo de otros países como Paraguay, Chile, Perú y países 
centroamericanos y del Caribe como Cuba y México. 


Desde el ámbito de las organizaciones de derechos humanos hay críticas acerca 
de que, pese a que se autoidentifica mucho el Uruguay con un componente migrante 
importante, sus políticas estatales están ausentes o deficientemente gestionadas (Gainza, 
2008). 

En el Informe “Caracterización de las nuevas corrientes migratorias en Uruguay. 
Inmigrantes y retornados accesos a derechos económicos, sociales y culturales” (Di- 
conca, 2012), se afirma que el 72 % de los residentes de origen paraguayo, peruano y 
chileno viven en Montevideo. Se describe especificamente a la colectividad paragua- 
ya con más redes de asistencia que de solidaridad, y dependiendo en gran medida de 
quienes están en posiciones económicamente privilegiadas. En otra nota de prensa’, 
se plantea que cifras actuales dicen que la composición de la migración paraguaya es 
eminentemente femenina (60,2%). 

Respecto a la xenofobia y el racismo en Uruguay, se plantea que no es un tema 
particularmente trabajado; en el documento “Hacia un plan nacional contra el racismo 
y la discriminación. Informe final. Montevideo” (Uriarte, 2011: 8) del Ministerio de 
Educación y Cultura, se habla de la dificultad de reconocimiento de la cuestión 


Hacer un diagnóstico sobre discriminación por origen nacional en nuestro país implica 
en primer lugar romper con la invisibilidad que los migrantes contemporáneos tienen 
en el Uruguay. El flujo de personas llegando a nuestro país con intenciones de esta- 
blecerse no es un tema presente en la prensa o en la opinión pública, ni en las diversas 
formas que nos pensamos a nosotros mismos como sociedad. Pero si las migraciones 
contemporáneas son prácticamente desconocidas, esto no sucede con otros flujos 
migratorios producidos anteriormente en nuestro país y que en la actualidad son parte 
constitutiva de la identidad nacional. 


Por cercanía, tomo algunos elementos que aporta Halpern (2009) acerca de la 
población migrante paraguaya en Argentina (concentrada en Capital Federal y pro- 
vincia de Buenos Aires) quien señala que pese a ser el contingente más numeroso en 
Argentina desde el 2001, hoy es el menos estudiado por las ciencias sociales (compa- 
rado con otros colectivos latinoamericanos; ya ni que decir con migrantes españoles 
e italianos). Este autor describe el proceso de subalternización desde lo étnico latino- 
americano (primero durante la dictadura militar, luego desde el período neoliberal del 
menemato, o gobierno de C. Menem), a la vez habla de ciertas posiciones en Paraguay 
que entienden que esta forma de salida,““migrar”, es una expresión de la “traición a la 
patria” de los migrantes. 

Estas complejidades enmarcan en algo las vivencias compartidas a continuación. 


4. La diaria. Todavía extranjeros. 17.12.2013. Extraído el 25 de octubre del 2014 desde http://ladiaria.com. 
uy/articulo/2012/12/todavia-extranjeros/ 
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Cuatro Imaginarios y una sospecha 


Yo escribí cinco versos: 

uno verde, 

otro era un pan redondo, 

el tercero una casa levantándose, 
el cuarto era un anillo, 

el quinto verso era 

corto como un relámpago 

y al escribirlo 

me dejó en la razón su quemadura. 


PABLO NERUDA, Oda a la crítica 


Salir, migrar, siempre es complejo de explicar. Los porqués parecen uno solo, se con- 
tradicen, duelen, liberan también. El salir deja sabor a traición en el cuerpo. 

Hay una inquietud que me quedó plantada desde que cursé la Maestría de Antropo- 
logía Social’: la naturalización de lo nacional paraguayo en mi mirada. Controversias 
por momentos ásperas, bibliografías a la Anderson' (1993), me dejaron clavado en la 
interrogación de cuánto margen tengo para pensar algo que (me) duele así. Sólo un 
ejemplo de esto ya en Montevideo: cuando comentaba de los sucesos que acabaron 
con la salida de Fernando Lugo” de la presidencia, y usaba la expresión “golpe de 
estado”, una persona aqui me dice “¿Golpe de estado”? ¿Ustedes llaman a eso “golpe 
de estado”?”, recuerdo el cuerpo tenso, un silencio rebosante de palabras, el calor 
recorriendo el cuerpo. 

Al llegar solo traía un par de trazos de lo paraguayo en Montevideo: una cifra de 
800 compatriotas residiendo en Uruguay’, “La Catedral” de Mangoré’ que fue com- 
puesta en un hotel de Ciudad Vieja observando la catedral de Montevideo. Casi nada. 

Asi, revolcado en ciertas despedidas y casi sin datos previos, comencé a construir lo 
que ahora toma forma en estos 4 Imaginarios, las que vienen de conversaciones infor- 
males ocurridas entre inicios del 2012 y mediados del 2014, en su enorme mayoría en 
Montevideo. Chistes, murmullos, preguntas, comentarios en heterogéneos momentos. 
Me pasó más de una vez sentir que tenía que —entre asustado, entristecido y enfurecido- 
aclarar: “No me gustan los chistes de paraguayos, y prefiero irme si van a continuar”. 

En estos intersticios se da la construcción auto-etnográfica; al decir de Uriarte 
(2011: 73) 


5. 2006 — 2008. Universidad Católica de Asunción, Paraguay. 


6. Me refiero al trabajo “Comunidades imaginadas” de Benedict Anderson donde entiende a la nación, la 
nacionalidad y el nacionalismo como construcciones a ser estudiadas desde una perspectiva histórica que muestre 
cómo aparecieron, sus cambios y cómo lograron su actual enorme legitimidad emocional. 


7. Electo presidente en Paraguay por una alianza de partidos y movimientos de amplio espectro ideológico 
(Alianza Patriótica para el Cambio) que derrotó al Partido Colorado tras 60 años de hegemonía. 


8. Pensando los flujos migratorios, si bien no hay cifras precisas se cree que solo en Buenos Aires habría 
unos 40000 residiendo, pero se especula que —tomando en cuenta la situación irregular de documentación en 
que se encuentran la gran mayoría- las cifras serían muchos mayores hablándose de que en Argentina serían 
más de 2 millones y unos 11 millones de descendientes (y de estos se calcula que el 50 a 60 % están en Capital 
Federal y Gran Buenos Aires). 


9. Agustín Barrios (1885 - 1944), conocido como Nitsuga Mangoré, fue un guitarrista clásico y compositor 
paraguayo. La catedral (1921) es una de sus piezas emblemáticas. 
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En muchos casos, las situaciones que disparan la reflexión metodológica son aquellas 
que nos colocan en mayor incomodidad en relación a nuestros informantes. A veces 
los problemas provienen de la propia fluidez con que esa relación se desarrolla y que 
lleva a opacar las fronteras entre el vínculo generado por la investigación y la amistad 


Más alla de no pronunciar la “11” al uso local, no siempre “doy paraguayo”, pero 
si no me sacan el acento, al aclararlo, recibía de entrada, espontáneamente, mucho de 
los contenidos que uso a continuación. 

Una precisión más: la artificiosa separación en cuatro constructos, tiene limitaciones 
pues, de seguro, los contenidos están superpuestos, entramados. 


Paraguay como lo despreciable 


De los cuatro Imaginarios, éste ha sido el más repetido; viene por muchos lados. Lo 
burlado hace a una mezcla de cuestiones que parecieran sumarse dando una idea de 
precariedad; un ejemplo que quizás lo sintetice con los comentarios sobre la cantidad 
de ceros de los guaraníes". 

Los siguientes cuatro calificativos (falsificado, corrupto, machista, feo) resumen a 
modo de ejes de análisis lo que intento sintetizar en la idea de “despreciable” anudado 
a lo paraguayo. 

Este trabajo de alguna manera intenta ser un exorcismo de momentos vividos con 
esta significación. Fue referencial una situación con un programa de radio FM (Justicia 
Infinita. Océano FM 93.9) donde montan un personaje: “el guerrillero paraguayo”. Este 
representaría a un paraguayo con un castellano matriciado por el guaraní, “inculto”, 
por momentos torpemente ostentoso; tras escribir al correo del programa que entendía 
al personaje como una práctica xenofóbica, sin recibir respuesta, se generaron varias 
reacciones: una controversia en la página del programa en una red social, una nota en 
un semanario uruguayo'' y reuniones en la Red de Apoyo al Migrante!” en Uruguay 
donde se habló de presentar una queja a la Cancillería uruguaya que no se concretó. 

Recordando a una vecina del Bañado Tacumbú, escuchándola en guaraní que apenas 
le entendía, o un niño moreno de pelo tan negro como lacio descalzo que me ofrecía 
por la ventanilla de mi vehículo tallas zoomórficas en una esquina de Eusebio Ayala!”, 
me repetía con rabia “No tienen idea, no tienen idea”. Sólo pasado un tiempo, pude 
preguntarme desde qué miradas locales se había construido esta idea de lo paraguayo, 
qué procesos subyacian, qué sesgos, qué historicidades, qué supuestos. 


“Falsificado” 


Una de las cuestiones más traídas es Ciudad del Este, con su metonimia: anteojos, 
relojes, baratijas, perfumes, aparatos electrónicos, etc. Ser “de mala calidad” y, a la 


10. El valor máximo en circulación es de 100.000. El guaraní es la moneda más antigua de circulación legal 
en Sudamérica. 

11. Barúa, A. 2013. El guerrillero paraguayo de que se rie. Brecha. Montevideo. http://brecha.com.uy/index. 
php/sociedad/23 10-de-que-se-rie 

12. La misma busca trabajar de forma multidisciplinaria con los diferentes organismos vinculados al tema 
migratorio en el Uruguay; está organizada en tres ejes temáticos — comunicación y sensibilización, desarrollo 
y cultura y la comisión técnica —, y está integrada por organizaciones internacionales, la universidad, la central 
obrera (PIT-CNT) y organizaciones de la sociedad civil. 


13. Avenida de Asunción muy comercial y con gran flujo de tránsito. 
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vez, pretender ostentar con “ser de marca”, genera uno de los puntos de burla cargada 
de desprecio. 


“Corrupto” 


Las prácticas clientelares y verticalistas observadas en la política estatal paraguaya 
organizaron muchas veces el comentario de Paraguay como “atrasado”. Andrés", 
enfermero, activista por los derechos de la población afro-uruguaya, vive en Remanso 
de Neptunia, decía, 


(...) los uruguayos conciben al Paraguay como un país autoritarista y sin tradición 
democrática. En general ésta es la idea hegemónica sobre los países “indios”. O sea la 
indianidad es asociada con el atraso. En oposición está Uruguay concebido como país 
descendiente de europeos, culturalmente occidental, económicamente desarrollado y 
con una tradición tolerante y democrática. 


“Machista” 


También surge frecuentemente la pregunta “Allá hay mucho machismo ¿no?” suele 
acabar siendo más que una pregunta. Las argumentaciones que la continúan, explicitan 
las afirmaciones ocultas. Uno, sin dudar, afirma que sí, que en Paraguay hay y mucho, 
que es un problema serio nuestro; ahora, lo que llama la atención es la distancia desde 
dónde se construye. Un ejemplo: en un debate en las redes, al señalar que pueda haber 
similitudes sobre las prácticas patriarcales en Paraguay y Uruguay, las respuestas fue- 
ron: “abismal... no puede ni será jamás de la misma magnitud... demaasiado nítida... 
parecidos tal vez sí, nunca iguales, Uruguay está mucho más adelante...”, marcando 
la superioridad de lo uruguayo sobre lo paraguayo. Este debate fue el que acabó por 
generar este escrito, en particular por dos cuestiones: una, la curiosidad acerca de qué 
había en la magnitud de esta diferencia (“abismal”), y en su condición de insupera- 
bilidad, en una cierta pretensión quizás de nunca llegar ahí, ¿De nunca “volver ahí”? 


“Feo 1 


A veces de entrada, otras al confianzarnos y casi como confesión, salía esto: “No 
me gustó Paraguay”. La pobreza y el calor, en parte, lo explicaban, pero la idea de la 
fealdad como cuestión estética se remarcaba en diversas cuestiones como arquitectura, 
vestimenta, ornamentación o música. 

Hasta de la marihuana que se consume habitualmente en Montevideo, la de peor 
prestigio es —también- “la paraguaya”””. 


El olor a porro prensado paraguayo quedó en el pasado. En la marcha que ayer cele- 
bró el primer año de la marihuana legal en Uruguay ese aroma hubiese quedado hasta 
desubicado en medio de esa ligera y suave dulzura que se respiraba entre cientos de 
participantes. 


Esto también pasa en Paraguay: el desprecio por el ñe'e tavy referido a quienes 
tienen como lengua materna el guaraní y aprende a hablar el castellano tardíamente 
por lo que éste resulta un castellano guaranizado donde faltan las conjugaciones de 


14. Andrés Orioste. Comunicación personal. 22.08.2014. 
15. Sánchez, S. Otros usos. La Diaria. P. 4. 12 de diciembre del 2014. 
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número y género inexistentes en guaraní al modo castellano dando “incorrecciones 
fonéticas”, usado con un sentido peyorativo (“ignorantes”). O el calificativo vairo: es 
una castellanización del guaraní va ’i (feo), que suele jugarse mucho en el juicio estético 
de lo corporal donde uno de los puntos centrales es no parecer “indio”. 


Paraguay como lo inexistente 


“No sé nada... Nunca estuve...”. El planteo suele llegar como desconcertado casi; 
a veces a título personal, a veces hablando más generalizadamente, repiten “Acá no 
llega nada de Paraguay”. 

Tomé la costumbre de preguntar si conocían antes algún paraguayo en Montevideo, 
y también repetían que no, que a nadie, alguno “una vez conocí a uno...”. 

“Si, estuve en Cataratas”, seguido de mucho reconocimiento y halago a la cataratas 
del Iguazú suele ser planteado como lo paraguayo conocido, y celebrable. Y las catara- 
tas, desde la guerra Guazu'®, quedaron en territorio de los estados brasilero y argentino. 


Paraguay como culpa 


Este está centrado en las lecturas acerca de la guerra de la Triple Alianza. Se repiten 
pedidos de disculpas sobre el papel que habría tenido Uruguay en el conflicto. Se 
repiten expresiones como “Los cagamos... Nos portamos mal con ustedes... Los 
traicionamos...”. 

A veces con un énfasis y una sensibilidad que me perturbó. Una socióloga uruguaya 
residente muchos años en Asunción me sugería tomar para la reflexión la obra “La 
paraguaya” (1879) del pintor uruguayo Juan Manuel Blanes. En este óleo, nos dice 


López Lage (2011) 


La paraguaya nos muestra una mujer sobreviviente de la guerra de la Triple 
Alianza en el campo de batalla, luego de la derrota, con la impronta a su vez 
de una madre cívica, una mujer que simboliza los valores de la República. 
La mujer del cuadro es símbolo de la supervivencia, testigo de la barbarie de la guerra. 
Un fusil, un libro roto y un pedazo de bandera encima de una calavera, son algunos 
de los elementos iconográficos del cuadro. Más a lo lejos, se ven aves de rapiña que 
acechan, un campo de muerte y desolación. En el libro roto aparece la inscripción 
Historia de la República del Paraguay y además se ve un rostro cadavérico enterrado 
con la bandera de ese país. 


También esto es usado de otras maneras. En una oportunidad a un comentario 
previo — desafortunado, mío- tras la eliminación del mundial de la selección uruguaya, 
me dijeron “Que yo sepa Paraguay lo único que jugó fue un cuadrangular con Brasil, 
Argentina y Uruguay, y salió cuarto”. De nuevo el humor validando todo, y de nuevo 
las ideas homicidas, repletas de pasado. 


Paraguay como Progreso 


De los cuatro, este fue claramente el menos mencionado. Son traídas las lecturas de 
uruguayos que invierten capital en ganadería y servicios en Paraguay (“Muchos uru- 


16. Grande, en guaraní. Nombre que le dan los sectores campesinos en Paraguay, habitualmente a la Guerra 
de la Triple Alianza. 
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guayos están yendo allá”). También hablan de lo “cambiada” que está Asunción, en 
años recientes respecto a viajes anteriores. Todo esto se valora como “avances”. 


Y una sospecha 


El explicar suele ser una pretensión presuntuosa. Aquí habilito el sospechar como algo 
de lo aproximativo, de lo intuitivo, de lo —sdlo- probable. 

Como tartamudo listado, sumo postales del caminar Montevideo: la copia del 
“David” de Miguel Ángel frente a la Intendencia de la capital”, la ambigiiedad del 
Cuarteto de Nos cantando “No me jodan más, no somos latinos”, la afirmación rotunda 
que suele cerrar la historicidad del estado nación “Acá no hay indios. Los mataron a 
todos en Salsipuedes!*”. 

Hace unos dias, tras una presentación'”, salí pensando que lo más desafiante o lo 
más trasgresor de vestir en Montevideo no es ni un piercing en equis lugar ni mucho 
menos el travestirse, es... una pluma. 

La sospecha es que -sin que esto pretenda cerrar el debate, explicarlo ““todo”- es 
que de alguna manera, estos Imaginarios tienen un elemento en común: la asociación 
de Uruguay a “lo civilizado” y a Paraguay a lo “bárbaro”. 

Neyret (2003) indaga el origen etimológico de estas palabras señalando que en la 
antigua Grecia se dividía a Helenos de Bárbaros, y que los primeros eran llamados así 
por considerarse que no poseían el logos entendido como principio ordenador; y el 
término con que eran designados (barbaroi) es de naturaleza onomatopéyica, ya que 
remedaba su balbuceo (bar, bar”). Este “demoníaco antónimo” (Moyano, 2003) es 
construido en mutua dependencia; señala Starobinski (1999) “es preciso que existan 
comunidades dotadas de verdadero lenguaje para que otros pueblos sean considerados 
“mudos”, gente que no sabe hablar (bárbaros)”. 

Sarmiento desde su Facundo o Civilización y Barbarie en las pampas argentinas 
(1993), es referencial para la región respecto a la construcción del otro, a cierta mira- 
da de alteridad. Brighenti (2010, 71) plantea que va articulando aspectos geográficos 
como la extensión desértica; de las costumbres como la brutalidad, tosquedad, ocio, la 
contemplación; el modo de vestir llegando a una conclusión que subyace a la campaña 
del desierto, y cita a Feinmann, hablando de una especie de conflicto universal, 


mismo sentido y un mismo fin tiene la lucha de los soldados ingleses en la India o el 
África y la de los porteños en las provincias argentinas. Hay distintos frentes, pero 
una sola es la batalla entre la civilización europea y la barbarie indígena, entre la in- 
teligencia y la materia. 


Svampa, en “El dilema argentino: Civilización O Barbarie” (2006: 10), plantea 
remarcando la centralidad de esta oposición que, 


17. La réplica del original de Miguel Angel Buonarotti (1503) ubicada inicialmente en Rivera y Arenal Grande 
(1931), fue trasladada a su lugar actual en 1958 como “homenaje simbólico al origen italiano de los municipios”. 


18. En 1831 sucede una matanza de charrúas en una zona del actual departamento de Tacuarembó; la misma, 
es un icono dentro del proceso de configuración del estado nación. En función de los intereses de los grupos 
dominantes, se fue desplegando el exterminio de la población precolombina, que ya representaba un estorbo 
para estos. 


19. Verdesio, G. Las reemergencias étnicas y la descolonización. El caso uruguayo. Conferencia. Facultad 
de Humanidades. UDELAR. 8.08.2014. 
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otras oposiciones han tenido una centralidad innegable en el campo político argentino 
en diversas épocas: Unitarios/Federales, Centro/Interior, Causa/Régimen, Peronismo/ 
Antiperonismo, Pueblo/Oligarquía, Patria/Imperialismo, entre las más importantes, 
fueron antinomias que señalaban, de manera más clara o precisa según los casos, de- 
terminados clivajes socio-políticos. 

Pero la célebre imagen “Civilización o Barbarie” posee un estatus singular en compa- 
ración con las anteriores, debido tanto al rol histórico inicial que ella cumplió, como 
a la influencia de largo aliento que ha ejercido sobre el pensamiento y la vida política 
argentinos. 


Sin duda que comparar es un ejercicio que pide delicadezas. Aquí lo que intento 
señalar es que esta dicotomía pudiera estar subyacente con escasa o nula reflexividad, 
y atravesando todos los Imaginarios, legitimando y construyendo estos dos lugares, y 
su desconexión uno con otro. 


Encuentros posibilitados 


Le envié estas ideas (Imaginarios, sospecha) a personas con quienes solemos, a más de 
compartir varios procesos, darnos el tiempo para pensarlos. Me señalaron en general 
los riesgos de lo binario maniqueo, de lo victimizatorio; y en particular trajeron lo que 
une Uruguay y Paraguay: el fútbol paraguayo, el arpa (para mi sorpresa, mucha gente 
asocia música “paraguaya” al arpa, claro: también vienen las burlas por esto), la yerba 
mate”; pero de lo que señalaban que nos une, el trazo más marcado fueron los 30 años 
(1820 - 1850) que vivió Artigas en Paraguay. 

Una socióloga, referente en el trabajo con uso problemático de drogas de una de 
las asociaciones civiles con más trayectoria en el campo decía?! 


(...) Yo me pongo a pensar que a Artigas en Paraguay se lo deja como una vinculación 
marginal, por el lado de la negación, por los mismos motivos que se lo reconstruyó 
como héroe nacional aún cuando no existía nación en su tiempo terrenal. Imagino que 
va más por el no reconocimiento de que Paraguay acogió, tal vez sin proponérselo 
(por idiosincrasia no más) al Artigas que pensaba en la Patria Grande, que luchaba 
junto a indios y gauchos, que tenía más de un Ansina en sus relaciones cercanas. ..etc. 
Todas cuestiones que van a contracorriente de lo que se quiso establecer como status 
quo del Uruguay... 


Sobre el mismo punto, una docente de la Facultad de Medicina, militante del 
campo de la medicina familiar y comunitaria y que realiza su práctica asistencial en el 
departamento de Canelones? decía 


(...) Nuestro prócer, no sólo murió en Paraguay, vivió 30 años en Paraguay. Y eso no 
es poca cosa. Poco sabemos, nada diría, de lo que fue la vida de Artigas en Paraguay, 
casi como de Paraguay, no sabemos nada. Pero creo que tampoco queremos saber, 
porque es probable que sea doloroso, que cuestione, que remueva... no sé... se me 
ocurre pensar en eso. ¿Tiene que ver con esto algo de lo que nos pasa con Paraguay? 


20. Del tereré en Montevideo: tras vivir dos inviernos —largos, húmedos, asuncenamente ajenísimos- entendí 
la extendida dificultad local de aceptar al “mate frío” más que como un dispositivo pro-diarreico. 


21. Roxana Fernández. Comunicación personal. 22.08.2014. 
22. Jacqueline Ponzo. Comunicación personal. 21.08.2014. 
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Negarlo o ironizarlo ¿No tiene que ver con nosotros mismos, con ocultar, negar o evitar 
un pasado que nos duele como uruguayos? 


El tema no es nuevo en su trato. Ya en general, el historiador José Pedro Barrán 
(1989) plantea, en una obra central de las ciencias sociales (y no solamente), que en 
Uruguay hubo un tiempo de “cultura bárbara” predominante (hasta 1860) y posterior- 
mente un disciplinamiento -que coincidiría con la etapa civilizadora o de totalización. 
En el marco de esta lectura, Quijano (2000: 211) ofrece esta perspectiva, 


Desde ese punto de vista, las relaciones intersubjetivas y culturales entre Europa, es 
decir Europa Occidental, y el resto del mundo, fueron codificadas en un juego entero de 
nuevas categorías: Oriente-Occidente, primitivo-civilizado, magico/mitico-cientifico, 
irracional-racional, tradicional-moderno. En suma, Europa y no-Europa. 

Incluso asi, la única categoria con el debido honor de ser reconocida como el Otro de 
Europa u “Occidente”, fue “Oriente”. No los “indios” de América, tampoco los “negros” 
del Africa. Estos eran simplemente “primitivos”. Por debajo de esa codificación de 
las relaciones entre europeo/no-europeo, la raza es, sin duda, la categoría básica. Esa 
perspectiva binaria, dualista, de conocimiento, peculiar del eurocentrismo, se impuso 
como mundialmente hegemónica en el mismo cauce de la expansión del dominio co- 
lonial de Europa sobre el mundo. 

No sería posible explicar de otro modo, satisfactoriamente en todo caso, la elaboración 
del eurocentrismo como perspectiva hegemónica de conocimiento, de la versión euro- 
céntrica de la modernidad y sus dos principales mitos fundantes: uno, la idea-imagen 
de la historia de la civilización humana como una trayectoria que parte de un estado 
de naturaleza y culmina en Europa. 

Y dos, otorgar sentido a las diferencias entre Europa y no-Europa como diferencias de 
naturaleza (racial) y no de historia del poder. 

Ambos mitos pueden ser reconocidos, inequívocamente, en el fundamento del evolu- 
cionismo y del dualismo, dos de los elementos nucleares del eurocentrismo 


Y de seguro no es específico de lo local ni exclusivamente con lo paraguayo. A 
modo de ejemplo, en este trabajo se habla de ciertos contrastes ocurridos entre la re- 
cepción en fecha reciente —cálida, sensible, en general- a personas de nacionalidad siria 
en el país, con ciertas construcciones —frecuentemente hostiles- respecto a migrantes 
colombianos, dominicanos, peruanos, de distintos paises de Africa y Asia”. 

Un autor más contemporáneo (pero no más vigente) como Sandino Núñez (2011) -a 
partir de una situación donde adolescentes suben un video en las redes sociales cuando 
matan en tortura a un perro- analiza el lugar de la alteridad en la contemporaneidad 
uruguaya, 


El animal no es un otro que se educa y con quien se transfieren símbolos y lenguaje. Es 
simplemente aquello que se domestica. Me muerde y me ataca o se somete calladamente. 
El animal tolera cualquier identificación en bloque sin exigir devolución, sin ofrecer 
resistencia alguna, sin obligarnos a problematizar nuestro vínculo. Y por lo tanto nos 
condena a una relación imaginaria absoluta, la más infantil, elemental e hiperrealista. 
Absolutamente tierna (le hablamos como a un niño, dialogamos con él sin esperar más 
respuesta que su carita: en el fondo sabemos que su corazón escucha) o absolutamente 
cruel y destructiva (lo metemos en una bolsa y lo molemos a palos). Lo mismo da. Son 


23. Colectivo Zur. Los otros recién llegados. Extraído el 26.10.2014 desde http://zur.org.uy/content/los- 
otros-reci%C3%A 9n-llegados 
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meras variaciones del mismo tema. Así es la cultura Disney. Perritos de saco y corbata 
y niños reos encerrados en containers. 


El mismo Barran en una entrevista (1996) ofrece lo que interpreto como una clave 
para pensar lo que puede aportar esta reflexión que intento plasmar, 


Por supuesto que el historiador no es neutro, pero en realidad debería utilizar a ese “otro” 
para estudiarse a sí mismo. La clave del estudio de los demás, la utilidad -o la aparente 
utilidad- del estudio de los demás está en que permite, a través de la comparación, 
advertir las características de tu propia época, de tu propia cultura. Eso sólo es posible 
mirando al “otro”. No identificándose con él. Es rechazándose un poco a uno mismo 
que se puede ver al “otro”, y valorar las características y la legitimidad que ese “otro” 
tiene, entenderlo y a la vez entenderse como cultura y sociedad en funcionamiento. 
Eso es lo que hace, por ejemplo, cierta clase de antropología. 


Quizás el trabajo, en medio de su complejidad, además contribuya al pensarnos más 
en relación, al pensarnos también con menos esencialismos tan naturalizados, a trabajar 
la colonialidad que aún seguimos reproduciendo a todos los lados de nuestras fronteras 
nacionales y subjetivas y que este pensarnos nos permita acercamientos múltiples. 

A mí, me inquieta cierta nausea que me viene, sobre todo ante apuestas que nom- 
brándose incluso bolivarianas o de nuestramérica, se aíslan de la necesidad de ciertos 
análisis de dolores viejos. Ojalá que este tipo de testimonio nos ayude a poner en 
presente lo que sigue presente. 
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La aventura comienza para mí, el mismo día que se instaura el golpe de Estado en Tai- 
landia, 22 de mayo de 2014. “Si podés no vayas a Tailandia” esas fueron las últimas 
palabras que leí del mensaje de un amigo antes de subir al avión hacia el sudeste asiático. 

Los medios de comunicación presentaban un escenario caótico de la situación po- 
lítica del país. Sin embargo, al recorrer diferentes regiones de Tailandia, el escenario 
se percibía normal. Sí se observaban puestos militares en diferentes ciudades y rutas. 


CI Cancillería pide a uruguayos que se abstengan de viajar a 
coe Tailandia 


| 


En controles militares ubicados en diferentes caminos piden documentos a los lo- 
cales, sin embargo a turistas y monjes que se encuentran viajando, no les es requerida 
la documentación. 


Tailandia ha sufrido varios intentos de derrocar la monarquía y de golpes de Estado. 
La proclama de la armada es salvaguardar la seguridad de los ciudadanos y los turistas. 
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Algunas conversaciones mantenidas con los nativos destacaban que esta situación es 
más estable que la vivida hacía unos meses, por los conflictos de los casacas rojas al 
intentar derrocar la monarquía. Estos sienten la protección de la armada hacia su pue- 
blo y sus reyes, defendiéndolos de la policía y el gobierno que intenta desestabilizar 
la monarquía. El toque de queda era nocturno, desde las 22 hasta las 5, así mismo se 
suspendieron las emisiones de radio y televisoras nacionales, limitadas a los comuni- 
cados militares. 

Luego de unos días en Bangkok decidí adentrarme en las montañas del norte de 
Tailandia, Mae Sariang, en la provincia de Mae Hong Son. Aqui se encuentran diferentes 
comunidades con una gran diversidad cultural. Un mismo territorio es habitado por 
diferentes grupos culturales con costumbres, vestimentas y dialectos diferentes: Hmong 
- Karian - Tahi yal - Lawa y Pgman. Estos lugares me recuerdan a las comunidades 
de Guatemala, en el Lago Atitlán, donde habitan doce comunidades con vestimenta, 
costumbres y dialectos diferentes, aquí pasa lo mismo con estas cinco comunidades. La 
intención al adentrarme en estas tribus de montañas es indagar en los diferentes cono- 
cimientos que poseen estos grupos culturales sobre los usos medicinales de las plantas. 

Camino a Mae Hong Son, la ruta se torna sinuosa mientras se va adentrando a un 
valle de montañas y ríos maravillosos. En el bus conozco a Aew (lu), una artista que 
estudia en Chiang Mai y vive en un poblado cercano a Mae La Noi, en Ban Mae Tia. 
En la parada que hizo el bus me acerca un refresco y comenzamos a conversar, no 
mucho porque habla poco inglés. 

Al llegar a Mae Sariang, me invita a quedarme con su familia en su casa en Ban 
Mae Tía. Al bajar del bus, haciendo señas me indica que la siga, pasó por un cyber y 
luego por una papelería. Compra un par de diccionarios ingles-thai y me regala uno 
de bolsillo para que nos pudiéramos comunicar. Como no hay destino fijo en mi viaje 
decidí aceptar la invitación y pasar unos días con su familia. Tomamos el próximo 
bus que siguió subiendo por el valle de montañas durante unos treinta minutos hasta 
llegar a su pueblo. 


Aew pertenece al grupo cultural tribal de nombre Karian, aunque su madre es 
Karian y su padre Thai Yai. Vive con su familia, padres, hermano, abuela y sobrina. 
Su familia me recibe por unos días en su hogar, su hospitalidad y amabilidad fueron 
cautivantes. Aquí tuve la oportunidad de visitar varias comunidades de los pueblos 
Kariane y Tahi Yai. 

Intenté conocer si utilizaban plantas medicinales pero no encontré información 
significativa como para luego seguir indagando en otras comunidades del norte. El 
intentar conocer los usos medicinales de las plantas resulta complejo, la barrera del 
idioma dificulta la comunicación. El poder transmitir un pensamiento y el deseo de ser 
entendido hacen que la comunicación se realice de mil maneras posibles pero cuando 
se necesita recabar información cierta el relato puede ser interpretado en forma disí- 
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mil. Tal vez uno cree que logró comunicar un pensamiento y entender al otro pero la 
comprensión de la explicación recibida puede ser muy diferente a lo transmitido. Así 
mismo, por más que se cuente con un diccionario inglés-tahi y un traductor en el telé- 
fono, hay palabras que no tienen el mismo poder de significado. Al traducirse pierden 
parte de su significado y esencia. Por lo tanto, lo más complejo de este encuentro fue 
el frustrado intento de entablar un diálogo. Pensaba en Malinowski y su aventura en 
las islas del Pacífico. Sin duda que él dispuso de tiempo para aprender el idioma y la 
propia idiosincrasia de la cultura. En mi caso solo contaba con unos pocos meses para 
conocer estos lugares y es imposible aprender un idioma en tan poco tiempo. 

Pude observar que estas comunidades mastican unas hojas con cortezas que lo 
llaman Mak, en castellano hojas de betel y cal, tiene varias propiedades. 


Es común en estas zonas y en países como Afganistán, Pakistán y otros de medio 
oriente. Lo probé y el sabor es poco agradable. También fuman un tabaco con corteza 
de tamarindo enrolado en hojas de plátano. 

Si bien observé que estas comunidades cuentan con servicio médico en sus loca- 
lidades, a su vez utilizan diferentes partes de plantas en infusiones, cosmetología y 
particularmente en su gastronomía. Tailandia cuenta con una rica agricultura tradicional, 
siendo un recurso ilimitado de productos frescos y orgánicos. Algunas de las plantas 
medicinales de uso popular en el norte de Tailandia son: 


e Jengibre y sus diferentes variedades, uno de los más utilizados en la gastrono- 
mía. Es bueno para las picaduras de insectos, aliviando la picazón. También 
para el resfrío, la artritis, migraña e hipertensión. 

e Ajo, tal vez uno de los más utilizados en la gastronomía. Previene el cáncer, 
problemas de corazón, diabetes y reduce la presión en la sangre. 

e Lima kafir, limpia la sangre, mantiene saludables los dientes y “gums when 
rubbed on”, también se utiliza en shampoo previniendo la caída del pelo. 

+ Lemon grass (pasto limón), se utiliza como anti bacterial, posee propiedades anti 
fúngicas, ayuda contra el estrés y el insomnio, desintoxica el hígado, páncreas 
y el tracto digestivo. Su presentación es en infusión y repelente para mosquito. 

e Galangal, reduce la constipación y los vómitos, efectivo para las ulceras y la 
inflamación del estómago. 

e Chile (pimiento), bueno para el corazón y la circulación de la sangre, bueno 
para el resfrío. 

e Tamarindo, buen antioxidante, ayuda a prevenir el cáncer y reduce el colesterol. 

e Albahaca Tahi, poderoso antioxidantes que previene de daños causados por 
toxinas y los radicales libre, con propiedades anti bacterial y anti fúngico. 
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Diferentes tratamientos terapéuticos en base a plantas medicinales son utilizadas 
a nivel corporales, facial, así como compresas para masajes, infusiones y en la gastro- 
nomía. Los masajes, spa, terapias de vapor con hierbas, así como spa de peces son una 
práctica cotidiana de la sociedad tailandesa y en cada cuadra se ven ofertas para esta 
diversidad de tratamientos. 

Siguiendo la ruta de las plantas medicinales, saliendo de las montañas del norte 
de Tailandia, navegando durante dos días por el rio Mekong, un nuevo destino me 
encuentra, Laos. Al entrar a Laos, se percibe una atmosfera diferente. El encanto de 
este pais, su gente, paisajes y la energía del lugar con las procesiones matinales de los 
monjes, le dan una mística increíble a la ciudad de Luang Prabang. 


En Laos, la mayoría de los jóvenes aspiran a ser monjes ya que es la oportunidad 
que tienen para estudiar. Muchos vienen de pueblos rurales y es la forma de poder 
vivir en la ciudad y educarse. En Laos, la mayoría de los hombres han sido monjes en 
su infancia o adolescencia, por eso son respetados y ofrendados, ya que casi todos han 
pasado por la misma experiencia. 


Martes, 17 de junio 


Caminando por Luang Prabang, encuentro la biblioteca de la ciudad. Decido entrar y 
en la sala principal se encontraban tres novicios. Apenas ingresé comenzaron a hacerme 
preguntas de cómo me llamaba y de dónde venía. A Uruguay lo conocen por el fútbol 
y más en ese momento que se estaba llevando a cabo el mundial de Brasil 2014. Así 
comenzamos a conversar con Kan (uno de los novicios) sobre diferentes temas. Para 
los novicios, ir a la biblioteca es una forma de educarse y tener la posibilidad de encon- 
trarse con turistas para practicar su inglés. Con ellos volví a repasar sus mandamientos 
budistas, un par diferían con los escritos días atrás por Samvang, un joven novicio que 
conocí en un templo budista. 
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Ingresa a la sala otro joven laociano que enseña inglés en comunidades a las afueras 
de la ciudad. Ahí tuve la oportunidad de preguntar sobre las plantas medicinales. Re- 
sultó complejo hacerme entender qué estudiaba y en qué estaba interesado conocer. Al 
final me dice: “Herb man”. Me cuenta, que algunos monjes mayores preparan hierbas 
para ceremonias, principalmente en la quema de estas como inciensos. Continuamos 
hablando y me dice que en su mayoría son mujeres las que trabajan con plantas me- 
dicinales. O sea, “Herb woman”, le digo. Se ve que le causó mucha gracia mi acota- 
ción porque nunca había escuchado esa expresión, pero luego de pensarlo, cambió su 
expresión y destacó que eran mujeres en su mayora las que él conocía trabajan con 
plantas medicinales. 

Luego de conversar un rato, Kan me invita a su templo. Entra a la casa principal 
y trae un balde con varios productos naturales que son usados por el monje mayor del 
templo. 


Pregunté si podía hablar con él, pero estaba descansando y me dice que no voy a 
tener éxito porque no sabe inglés. Ken me invita a los rezos de la tarde, la cual acepté 
pero lamentablemente no pude volver porque luego me surgiría la posibilidad de co- 
nocer a una “señora de las plantas” laosiana. 

Me despedi de Ken y seguí camino al museo “Traditional arts & ethnology cen- 
ter”. Desconocía que Laos tuviera tanta diversidad cultural, cuarenta y nueve grupos 
étnicos reconocidos oficialmente. Me presenté en el museo con la intensión de conocer 
a la antropóloga que trabaja en este lugar. Estaba ocupada y se presenta khamchanh 
Soivannalith (Ton). Él también está interesado en el uso medicinal de las plantas. 
Lleva unos formularios con información recabada sobre enfermedades y qué plantas 
son utilizadas en su ciudad, Luang Prabang, para tratar esas dolencias. Me dice que 
conoce a una señora, del grupo cultural Hmong, que sabe sobre diferentes plantas y sus 
usos. Esta señora vive en Ban Khouatee Nuang, un pueblo a unos veinte minutos de 
Luang Prabang. Le pregunté si me podía acompañar a conocerla. Me pidió el nombre 
del lugar donde me alojaba y me dijo que 18:30 nos encontrábamos en el hotel donde 
me hospedaba. 

De camino al hotel doy con el “Heritage House Information Center”, acá conozco 
a Sathiane, otro joven que me dice que conoce a otra “señora de las plantas”. Luego de 
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recorrer la casa patrimonio y de mirar un pequeño documental, el joven me dice que 
había hablado con la señora y que mañana en la mañana nos podíamos encontrar. Ya 
era media tarde, 16:30 y aún no había podido almorzar. Me fui a un restaurante frente 
al rio Mekong y luego de comer un excelente Steky rice con cashu nuts with beef, llegó 
la hora de encontrarme con Ton. 

18:30 estaba llegando Ton al hotel. Para mi sorpresa vino en moto para llevarme 
hasta el poblado donde vive “la señora de las plantas”, Ms. Mai Mua. Al llegar, Mai 
Mua se encontraba con su torso desnudo, nos saluda y luego se cubre. Su rostro es 
tosco con expresiones marcadas que delatan sus años y sabiduría. 


Ella habla el lenguaje Hmong y su hijo habla laosiano, de esta manera Tom logra 
entender lo que esta señora relata a su hijo ya que este le traduce a Tom en laosiano. 
Luego Tom me traduce el relato en inglés. La información que recibo en este dialogo 
se ve interferido por el dialecto Hmong, laosiano e inglés para poder ser traducido 
luego al castellano. Sin duda que la información recabada se ve interferida por cuatro 
lenguas, haciendo que la información recibida sufra varias pérdidas en este trayecto 
de idiomas. 

Muy amablemente Mai Mua se predispone a contarme sobre las plantas. Tiene 
unos noventa años y hace treinta y cinco que comenzó a interesarse por las plantas 
medicinales; luego de haber transitado una enfermedad y haber probado muchas 
medicinas. Así fue que conoció otras personas, mujeres especialmente, que usaban 
plantas medicinales para tratar diferentes dolencias. Considera que es una práctica 
mayoritariamente femenina. 

Me muestra su pequeña huerta donde tiene algunas de las plantas que cultiva y usa. 
Muchas otras plantas las recoge en el bosque. Las plantas las recolecta en la mañana y/o 
en la tarde, nunca al mediodía. Antes de su recolección realiza una pequeña ceremonia 
para conectarse con el espíritu de la planta. “Las plantas son como los seres humanos, 
tienen vida y para tomar algo de ellas hay que preguntarles ”. 

Le reza a la planta, solicitando su ayuda, que necesitan tomar parte de ella para 
sanar a alguien. Siempre le pide permiso y ayuda a la planta antes de consumirla, por 
más que estas hayan sido recogidas y secadas hace un tiempo. 

Conoce una gran variedad de plantas, no puede determinar la cantidad exactas pero 
asegura que son más de cien las que conoce. Le pregunté si consideraba que hubiera 
una planta que fuera la más importante o más utilizada. No puede decir que una planta 
sea la más importante porque “las enfermedades han cambiado con el tiempo, por eso 
alguna planta ha sido más utilizada en el pasado, y otras, los son hoy. Las generaciones 
han sufrido diferentes enfermedades, ha cambiado”. 
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Al recorrer su huerta me enseña seis de sus plantas y me cuenta de sus propieda- 
des. No quiso darme los nombres de las plantas, tal vez por la inseguridad de verme 
extranjero, y eligió mantener en secreto los nombres de las mismas. Sí me permitió 
fotografiarlas. 

La mayoria de los preparados que realiza son hirviendo las hojas, tallos, raices y 
flores de las plantas. Mai Mua esta preocupada porque dice que esta vieja y nadie quiere 
aprender estos saberes tradicionales, y si ella muere, este conocimiento desaparece con 
ella. Ella enseña a todo aquel que quiera aprender y a quienes le consultan, pero siente 
que los jóvenes nos se interesan hoy por las plantas. 


Miércoles, 18 de junio 


Me levanté 5am para ver la procesión de monjes y novicios. Cientos de monjes reco- 
rren las calles de Luang Prabang, recibiendo ofrendas, arroz y otras comidas. Es una 
experiencia conmovedora ver cómo la gente ofrenda a estos monjes. 


Luego de desayunar fui al Centro Cultural de Patrimonio, a encontrarme con la 
otra “señora de las plantas” que me iban a presentar. Pero tuve un gran percance que 
retrasó la entrevista. Como estaba lloviendo, los pisos se vuelven peligrosos, y más los 
de madera. Me mandé una resbalada que me di la nariz contra uno de los escalones de 
la casa. Perdí el conocimiento por unos instantes hasta que siento: “Sr, sr, are you ok??” 
Por suerte no me rompí la nariz, sangró un poco y estuve confundido unos cuantos 
minutos hasta que pude levantarme para irme. Tuve que regresar al hotel a descansar, 
debido a la madrugada de la procesión, el golpe y el mareo. 

Cerca de 14hrs. volví al Centro Cultural de Patrimonio para encontrarme con esta 
señora que había quedado en conocer. Sathiane, con quien había conversado ayer, y esta 
mañana me asistió en el golpe, fue en busca de Phonesvan Bilavan (Pho). Esta “señora 
de las plantas” es descendiente de chinos y vive en el Distrito de Luang Prabang. Pho, 
trabaja con flores que son utilizadas en rituales y ceremonias de rezos. Da conferencias 
en la universidad de Vientiane y Bangkok. Siempre le interesaron las plantas, aprendió 
de su abuela y de sus vecinas. 
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Me cuenta que en la cocina laosiana se utilizan muchas hierbas consideradas medi- 
cinales. El mortero es el principal instrumento para mezclar y llegar a las propiedades 
de las hierbas. Asimismo, preparan muchas infusiones de té como medicina. Entre las 
hierbas más utilizadas en esta región están el betel, lemon gras, garlic, basil, tamarind, 
ginger, chile, y otras tantas. 

Pho, transmite su conocimiento a menos que le pregunten porque hoy cada vez 
más personas consultan al médico. 

Me recomienda que conozca el Jardín Botánico de Luang Prabang. Luego de con- 
versar unas horas, Sathiane me lleva en su moto a encontrarme con los dueños del Jardín 
Botánico. Sathiane pregunta en la dirección donde supuestamente vivían los dueños 
dinamarqueses que manejaban el Jardín Botánico y le informan que recientemente 
se habían mudado unos extranjeros que vivían en esa casa. Nos sugieren preguntar 
más adelante, a unas cuadras. Al final no dimos con los dueños del Jardín Botánico, 
y como tenía decidido partir mañana a Vientaine, desistí de buscarlos y Sathine me 
dejó en el hotel. 


Viernes, 20 de junio 


Me alquilé una bicicleta para recorrer la ciudad de Vientiane, Laos. Es una ciudad 
sobre el rio Mekong. Andando llegué a un mini shopping para ver si comía algo, pero no 
habían locales de comida. Lo más importante que encontré en este lugar fue un puesto 
de medicina tradicional laosiana. Estuvo complejo lograr entender a las vendedoras y 
saber sobre los usos medicinales de estas hierbas, en este caso el juego de digalo con 
mímica fue explícito, señalaba la medicina y me indicaban tocando la zona del cuerpo 
donde actuaba la medicina. Esta gran variedad de medicina tradicional es utilizada para 
diferentes tratamientos como dolores de cabeza, dolores de barriga, energizante, para 
mujeres embarazadas, para la erección del hombre, inflamación del abdomen, dolor 
en las articulaciones, parásitos, etc. 
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Arriba, de izquierda a derecha, estas cortezas 
de árboles se utilizan para obtener fuerza, para 
el sexo, hacer de cuerpo y detener la diarrea. 
Abajo, buena para el riñón y para poder orinar. 


Como se puede observar en las imágenes, la medicina tradicional es muy variada 
y son varias las especies y partes de la flora utilizada para sanar el cuerpo humano. 

La ruta medicinal de las plantas me lleva a Vietnam. Esta vez a Cham Island, una 
isla paradisíaca de este país. Aquí decidí pasar la noche, al llegar me dicen que cerca 
de donde me dejó el barco hay unos pueblos que tienen lugares para hospedarme. 
Habré caminado unos cinco kilometro, pasando por un pequeño pueblo de pescadores 
que no me atrajo para quedarme. Luego de hora y media por un camino desolado, con 
mucho calor y muerto de sed porque no llevaba agua, veo un cartel en una colina que 
dice “Ecological Garden Hill”. “Hello, hello”, sale un lugareño. Le pregunto si tiene 
agua y a cuánto kilómetros de distancia estoy del próximo pueblo para pasar la noche. 
Se presenta Mai Bean, habla poco inglés, me da una botella de agua y me ofrece hos- 
pedarme en su lugar por diez dólares. Acepto la propuesta y cuelga una hamaca bajo 
la sombra de los árboles para que me recueste y descansé unos momentos. Me habré 
quedado dormido a los diez minutos bajo la sombra de la espesa vegetación y la brisa 
del viento. El lugar está a mitad de la montaña y en su falda hay una playa paradisiaca. 
Cuando despierto de la siesta, unos veinte minutos, me dice que lo siga. Mai Bean, 
había armado una carpa para que pasara la noche en su montaña. Luego trae unos libros 
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con frases en vietnamita, traducidos al inglés pero las frases eran muy absurdas, asique 
fue como si nada, y tratamos de hacernos entender con gestos y señalando objetos. 

Más tarde vino su señora, Tayuen, que habla un poco más de inglés. Llegó la noche 
y para la cena me prepararon cinco platos diferentes: pescado, calamares con ananá y 
tomates, una sopa, verduras y obvio que arroz. De postre ananá. Nos quedamos conver- 
sando de sobremesa y luego de varios intentos en la comunicación, lograron entender 
que quería conocer si utilizaban plantas medicinales. Sin medir palabra trajeron un 
escurridor lleno de hojas y tallos de diferentes plantas. Con estas 20 hierbas diferentes 
realizan una infusión para la digestión y para descansar en el sueño. Esa es la forma 
en que ellos utilizan las plantas de la isla como medicinal. 

Llegada la noche, me alcanzan una mesa y un farol a mi carpa (no tienen electrici- 
dad, a veces un generado pero cuando funciona) y me quedé escribiendo en mi cuaderno 
sobre lo bueno que viene siendo el viaje, la buena gente que estoy conociendo y lo 
afortunado que soy en poder vivir estas experiencias en la vida. Siempre dije que viajar 
es la mejor inversión que uno puede hacer, es lo único que nos llevamos con nosotros, 
experiencias, personas y lugares increíbles que conocemos. 


Al rato viene de nuevo Mai Bean con una jarra del preparado de veintes hierbas 
para la digestión y para que pueda descansar bien en la noche, seguí escribiendo hasta 
que el sueño me venció. 


Domingo 6 de julio 


Otro domingo espectacular en Vietnam. 8:30 me estaba pasando a buscar Tri, el moto 
rider. Primera parada, un templo, seguimos andando y el paisaje comenzaba a trans- 
formarse, plantaciones y cultivos en terrazas, con todo tipo de verduras. En esta región 
sus habitantes son agricultores. 

En Vietnam hay cincuenta y cuatro grupos étnicos diferentes, el 80% posee su 
propio dialecto. Visitamos un poblado, Ta Nung, perteneciente al grupo cultural K’ho, 
donde viven cerca de mil personas. Tri, el guía, pertenece a este grupo cultural K’ho. 
Hay diferencias dentro de este grupo según la región que habiten. Por ejemplo, la co- 
munidad de Tri, se denomis k’ho Ci. En otras regiones están, K’ho Kondo, k’ho Sre, 
k’ho Ma y k’ho cholo. Son diferentes comunidades, en diferentes regiones, pero el 
mismo grupo cultural. El dialecto es el mismo pero el acento difiere. 

En la comunidad Ta Nung, viven todos juntos en una casa habitación, un solo 
ambiente. La cocina y el baño se encuentra fuera de la casa. En el centro de la casa 
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encienden un fuego para calentar el ambiente y el hombre es el encargado de mantenerlo 
encendido durante la noche. 

Estas comunidades eran nómadas, vivían durante un año en un mismo territorio y 
se iban trasladando, cuando se agotaban los nutrientes de los suelos, iban en busca de 
tierras fértiles. En 1975, luego de la unión de Vietnam, este grupo cultural, así como 
todos los grupos culturales del país, pasaron a ser agricultores sedentarios. Desde enton- 
ces, el gobierno les da la tierra para cultivar los suelos. Hoy se dedican especialmente 
a la plantación de café y flores. 

La comunidad K”ho, antiguamente solía tener una casa comunal, actualmente 
tienen un salón donde se discuten cuestiones de la comunidad, aquí toman decisiones 
y se reúnen con agentes del gobierno. Luego de la unificación de Vietnam, muchas 
tradiciones fueron abandonas como parte de la integración del país. La casa comunal 
fue una de tantas tradiciones perdidas por esta comunidad. 


Cada poblado cuenta con un líder, elegido por su pueblo y es el representante ante 
las otras comunidades y el gobierno. Asimismo, cuentan con un grupo de representantes 
elegidos también por la comunidad de un anciano, una mujer, un joven y un niño, de 
esta manera toda la sociedad está representada. Me cuenta Tri, que la sociedad K”ho 
es un matriarcado, la mujer tiene una fuerte posición ante la familia. Aún así, me co- 
menta que actualmente el hombre tiene mayor poder que la mujer. En esta sociedad, 
las familias de las mujeres son las que pagan por el esposo. El pago depende de ciertas 
características del futuro esposo y la familia, como ser la educación recibida y el estado 
de salud del esposo, así como los animales que posea la familia. Por ejemplo, un esposo 
puede obtenerse a cambio de cinco búfalos, también por unos 30.000.000 a 50.000.000 
Dongs (21.000 Dongs equivalen a USD 1). Si el futuro esposo tiene educación, la 
inversión sería de 1.000.000 a 2.000.000 Dongs. 

El gong es el principal instrumento y se utiliza en ceremonias, como ser casamien- 
tos. 

En referencia a la medicina tradicional, Tri, me comenta que anteriormente era 
utilizada pero hoy recurren al sistema alopático de salud, esta comunidad se atiende 
en hospitales. Actualmente recolectan plantas para venderlas en las grandes ciudades. 
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La salud para este grupo cultural es asequible, pagan un 5% del valor real. El gobierno 
subvenciona la salud de estas comunidades agrícolas. Asimismo, la educación escolar 
es gratuita. 

Continuando con la ruta de las plantas medicinales llego a Camboya, Seam Reap. 
8:30 del sábado 19 de julio me encontré con Thorn para ir a Kulen mountaine, montaña 
sagrada para los camboyanos. Habremos andado una hora y media hasta la entrada de 
la montaña, luego seguimos por una hora más por un camino empinado. Paramos en un 
río donde están los mil lingams. Pasamos por una escuela y en la entrada decía “kulen 
medicinal garden plants”, por supuesto que nos detuvimos en el lugar. 


pJ 


SRINATA 


Kolen Medicinal Plants Garden 


Con mi guía nos presentamos en la escuela y hablamos con los maestros del lugar. 
Me enseñan las plantas que tienen en el jardin, las cuales muchas tenían sus carteles 
con el nombre cientifico de la planta y sus propiedades medicinales. Muchas plantas 
estaba secas y muchas otras faltaban. 

Este lugar fue creado por una fundación japonesa, trabajando en conjunto con mé- 
dicos tradicionales locales. La finalidad es contribuir y enseñar a la comunidad sobre 
el conocimiento medicinal de las plantas de la selva en esta región. 
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Luego de conversar un rato con los maestros de la escuela, llaman a uno de los 
médicos tradicionales que participó en el proyecto para conversar conmigo. La comu- 
nicación fue bastante compleja dado que mi guía y los maestros hablaban poco ingles. 
Me resultaba gracioso cuando hacia una pregunta, y entre ellos hablaban un buen rato 
en Khremer, y la respuesta hacia mi eran dos palabras. Sin duda que el diálogo y lo que 
intentaba saber se vio interferido y dificultado nuevamente por el idioma. Luego fuimos 
hasta el puesto de venta de hierbas medicinales del médico tradicional certificado. 


Acá vende partes de plantas y preparados. Lo interesante de los médicos tradicio- 
nales en Camboya, es que son certificados por el ministerio de salud del país. 


| "Khmer Traditional of Medicine =% 
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En ese lugar también encontré otros médicos tradicionales certificados y otro no 
certificados. Los no certificados vendían partes de animales, de una especie de cabra 
asiática, aludían que según lo que se utilizara del animal tenía propiedades específicas 
para mejorar esa zona del cuerpo. 

Antes de irnos, un niño nos guió por la selva hasta llegar a un depósito de agua 
sagrada entre la roca. El camino por la selva tenía una energía particular. Parecía que no 
estábamos caminando solos por ese lugar, y que desde algún lugar, alguien o algo nos 
observa. Podía presentirse la presencia de los ancestros que habitaron este sitio. Antes 
de dejar la selva paramos en el puesto de un anciano muy extraño, que vendía amuletos 
y demás objetos de culto. Comenzó una tormenta que hizo que nos mantuviéramos un 
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largo rato hablando con este señor, resguardados bajo su techo. Al principio pensé que 
era una anciana, no lograba diferenciar su sexo. Como la lluvia no aflojaba decidimos 
igual irnos a buscar la moto y continuar camino... 


--- 000 --- 


En el sudeste asiático la medicina tradicional tiene un lugar relevante en la sociedad. 
En cada poblado se encuentran médicos tradicionales, en algunos destinos son cer- 
tificados por el ministerio de salud del propio país o en otros casos son certificados 
por la misma comunidad que recurre a ellos a tratar diferentes dolencias. La cura con 
plantas medicinales es una forma de sanación utilizada en varias sociedades del mun- 
do. Ser reconocida por el sistema de salud de cada país estará sujeta a los intereses, 
ideales y necesidades sociales y culturales que se tenga en la relación paciente/salud- 
enfermedad. En Uruguay existe un vacío referente al uso medicinal de plantas a nivel 
estatal, que a su vez es excluida del sistema de salud y del sistema académico. Este 
accionar niega la importancia y significancia de dicha práctica que resulta beneficiosa 
desde varias perspectivas sociales, como ser el acceso a una medicina económica en 
sectores de menores recursos y de fácil alcance en zonas alejadas al sistema de salud, 
así como es propicio su utilización para la prevención de enfermedades crónicas y 
tratar enfermedades terminales. Asimismo, el reconocer diferentes actores de nuestra 
sociedad como legitimadores de estos conocimientos contribuiría a la preservación de 
saberes populares que han sido transmitidos a lo largo de nuestra historia sobre el uso 
medicinal de las plantas. 


5. Notas, noticias, eventos 


a ae 
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Cecilia Mattos, “Conexo”. didi 
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SOCIALES 


Con motivo de la presencia de los organizadores del “Foro franco-uruguayo de las 
Ciencias, de las Tecnologías y de la Educación para un desarrollo sostenible” y en 
el marco de la cooperación entre la Universidad de Paris VIII y la Universidad de la 
República, con el apoyo de la Universidad de Paris XIII, se realizó la presentación de 
las publicaciones académicas siguientes: 


Les Amériques, des constitutions aux démocraties. 
Philosophie du droit des amériques 
lean-René Garcia, Denis Rolland, Patrice Vermeren (Eds.) 
Presentan: Ricardo Viscardi (FHCE), Oscar Sarlo (Fac. de Derecho), 
Javier Gallardo (Fac. de Ciencias Sociales) 


Reseña del Coloquio "Ciudadanías Contemporáneas” Montevideo 2013 
(Anuario de Antropología social y cultural en Uruguay 2014) 


Presenta: Sonnia Romero (Ed.) 


Revista Corpus n° 65 
«Moments francais de la philosophie en Amérique Latine» 


Presenta: Jean René Garcia (Paris XIII) 


Martes 2 de diciembre 20 horas 


Sala Maggiolo 


FACULTAD DE HUMANIDADES Y CIENCIAS DE LA EDUCACIÓN 
Magallanes 1577 


Organizan: Sección de Filosofía Teórica, Dpto. de Antropología Social, 


Centro de Lenguas Extranjeras 
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Encuentro del FELAA 


Se realizó el Encuentro del FELAA en el Balneario La Paloma, Uruguay, 
con buena participación de estudiantes nacionales y extranjeros. 
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MEMORIAS 
E IDENTIDADES 


LATINOAMERICANAS 


20 AL 24 DE JULIO DE 2015 / LA PALOMA / ROCHA / URUGUAY 


FELAA 


001 ESTUDIANTIL LATINOAMERICANO 

DF ANTROPOLOGÍA Y ARQUEOLOGÍA 
INFORMACIÓN 

@ felaauruguay@gmail.com / O FELAA XXII Uruguay 2015 


INSCRIPCIONES 
felaauruguay2015.blogspot.com 


APOYAN 
UDELAR / Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educación / Instituto de Antropología 
CURE / MEC / Intendencia Departamental de Rocha 
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XI Reunión de Antropología del MERCOSUR- XI Reuniao 
de Antropologia do MERCOSUL 


Diálogos, prácticos y visiones antropológicos desde el sur. 


30 de noviembre ol 4 de diciembre de 2015 
Meatevides, Uregusy. 
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Gustave Serra, Notas de color, óleo sobre tela, 2008, 174 x 226 


Organiza: Departamento de Antropología Social, Instituto de Ciencias Antropológicas, 
Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educación, Universidad de la República, Uruguay. 


Auspician: Ministerio de Educación y Cultura (MEC, Uruguay) / Comisión Sectorial de 

Investigación Científica (CSIC, UDELAR) / Asociación Uruguaya de Antropología Social 

(AUAS) / Facultad de Humanidades y Ciencias de la Educación (UDELAR) / Instituto de 
Ciencias Antropológicas, FHCE, UDELAR / Facultad de Ciencias Sociales (UDELAR), 
Facultad de Psicología (UDELAR), Museo de Arte Precolombino e Indígena (MAP!) 


mec cscs 
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XI Reunión de Antropología del MERCOSUR 
XI Reuniáo de Antropologia do MERCOSUL 


Diálogos, prácticas y visiones 
antropológicas desde el Sur 


30 de novembro a 4 de dezembro de 2015, 
Montevidéu, Uruguai 


Estructura del evento 


La XI Reunión de Antropología del MERCOSUR tendrá conferencias centrales, Simpo- 
sios, Mesas y Grupos de Trabajo. En la próxima Circular enviaremos información sobre 
las bases de presentación, el formato académico, y las fechas límites de presentación 
de los Simposios, Mesas y Grupos a la XI Reunión de Antropología del MERCOSUR. 

Asimismo, en una próxima circular enviaremos las modalidades de pago para 
realizar la inscripción a la XI Reunión de Antropología del MERCOSUR, 

Por contactos y envío de información escribir a: 

XI Reunión de Antropología del MERCOSUR- XI Reuniáo de Antropologia do 
MERCOSUL. 

Departamento de Antropología Social, ICA, Facultad de Humanidades y Ciencias 
de la Educación, Montevideo, Uruguay. 

Facebook XI RAM: https://www.facebook.com/profile.php? id=100007206498358 

Twitter XI RAM: https://twitter.com/RA Montevideo 

@RAMontevideo 

http://www. fhuce.edu.uy/index.php/ciencias-antropologicas/departamento-de- 
antropologia-social/novedades/4353-xi-reunion-de-antropologia-del-mercosur- 
dialogos-practicas-y-visiones-antropologicas-desde-el-sur 


Anuario de Antropología Social y Cultural en Uruguay, ISSN 1510-3846, 2015, Vol. 13:263-265 


Memoria Futura / 
Intervenciones urbanas 
en el Barrio de las Artes 
de Montevideo 


Macarena Montañez 
Magíster en Antropología, FHCE, UdelaR. 
macarenamontanez.pozodeaguaO gmail.com 


“Quien transita su ciudad recorre su historia 
personal, evoca sus recuerdos, construye presente, 
a la vez que abre el camino a una memoria futura” 


(Marc Augé) 263 


Las calles Ciudadela, Wilson Ferreira Aldunate, 18 de Julio y la Rambla Sur, en el área 
de gestión del Municipio B / Centro Comunal Zonal, delimitan el círculo perimetral e 
imaginario del re-nombrado barrio montevideano. 

El Barrio de las Artes 
surge en consecuencia de una 
propuesta del Grupo FEN 
propietario del actual Hotel 
Esplendor de Montevideo, 
antiguo Hotel Cervantes. La 
inversión realizada en la re- 
modelación del hotel y teatro 
Cervantes demandó un plan 
de acción territorial como 
contrapartida municipal ' a 
la apuesta revitalizadora del 
barrio que asumiría el grupo 
económico. En el lanzamiento 
público que se realizó en 2010 
a esta zona se la rebautizó 


1. De esta iniciativa surge la firma del Convenio Resolución N*1099/10 entre la IM, el Grupo Hotelero FEN 
y el Grupo Centro, en marzo del 2010. 
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“Barrio de las Letras” dada la presencia de Borges y Cortázar como huéspedes ilus- 
tres del antiguo Hotel Cervantes. Meses después Ana Knobel, ex Directora de Artes y 
Ciencias de la IM propuso incluir en su denominación a todas las artes, considerando 
la narrativa potencial que tiene el barrio ubicado en una zona deprimida de la capital. 

Desde la sociedad civil, el proyecto Memoria Futura? se diseñó con el objetivo de 
apoyar y motivar la iniciativa de crear un “Barrio de las Artes” en la ciudad de Mon- 
tevideo, desarrollando acciones e intervenciones artísticas de valor. 

La conceptualización del proyecto, dando fundamento a la creación de un barrio 
cultural, se propone en torno a dos ejes vinculados de forma narrativa (una de las 
narrativas posibles); se trata de continuidades del pasado actualizadas por prácticas 
culturales contemporáneas. Por ejemplo, la historia de estrenos mundiales y figuras 
celebres del tango que caracterizaba el barrio a principios de siglo XX, encuentra un 
co relato en las veladas del Bar Fun Fun, las milongas de Casa Tatú y Café La Diaria. 
La visita y residencia de artistas, la “mesa de café” y el encuentro de intelectuales en 
La Ronda —hoy- ayer en el Tupi Namba. 

Lentamente va cambiando esta antigua zona de la centralidad montevideana, allí 
donde hubo un stock inmobiliario sub utilizado hoy capitales argentinos invierten fa- 
vorecidos por la ley no. 18795* mientras artistas, gestores culturales e instituciones se 
instalan confiando en que el futuro las leyes del mercado inmobiliario no los excluirán. 

En el nuevo equilibrio de fuerzas y tensiones, Memoria futura como proyecto 
artístico se propone visibilizar y poner en valor el patrimonio simbólico de la ciudad, 
con la inquietud de generar un impacto positivo en la zona y el cuidado de no alentar 
defectos in deseados por sus gestores; ahora es la continuidad del comienzo. 

Memoria futura fue inscripto en la edición 2013 del Presupuesto Participativo? de 
la Intendencia de Montevideo. Votado por 475 personas se colocó en cuarto lugar entre 
más de cuarenta proyectos presentados para el Municipio B de la ciudad. Su ejecución 
está prevista para el 2015 y consta de: 


1. Intervenciones artísticas en fachadas de locales en desuso 

Se convocará a un grupo de artistas y diseñadores a realizar obras de diseño gráfico 
en gran formato; ellos “imaginarán” la fachada de un establecimiento comercial de un 
rubro afín al barrio. Las gigantografías cubrirán las cortinas de enrollar descoloridas 
o las puertas cerradas a “cal y canto”. 


2. Diseño de iluminación de fachadas de valor Patrimonial 

Se convocará a interesados en el diseño e implementación de una propuesta de ilumi- 
nación artística de edificios históricos y de valor patrimonial ubicados en el área deli- 
mitada. Será concursado el desarrollo de un “prototipo de acera Barrio de las Artes” el 
cual incluirá: diseño/intervención de vereda, luminaria, jardinería y mobiliario urbano. 


3. Señalización de lugares de interés público de valor patrimonial inmaterial 


2. Proyecto presentado por Fundación Unión en el Presupuesto Participativo 2013. Idea e iniciativa de Ma- 
carena Montañez. Gestión a cargo de Ana Knobel, Macarena Montañez y Alicia Pérez. 


3. La Ley N° 18.795 promueve la inversión privada en Viviendas de Interés Social a partir del otorgamiento 
de exoneraciones tributarias. Esta ley se enmarca en un programa más amplio cuyo objetivo es facilitar el acceso 
a viviendas a sectores de ingresos medios y medios bajos, a través de la compra o el alquiler. www.anv.gub.uy 


4. El Presupuesto Participativo (PP) asegura a los y las habitantes de Montevideo el derecho de proponer y 
luego decidir -mediante el voto secreto— la realización de obras y servicios sociales de interés vecinal, los que 
se financian con el presupuesto de la Intendencia de Montevideo. 
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Se convocará a realizar obras originales para colocar en los lugares de interés público 
de valor patrimonial inmaterial del barrio, tales como: efemérides, hitos de la historia, 
personalidades, momentos claves del arte y la cultura nacional. 


4. Talleres para todo público 

Con el objetivo de pensar y problematizar los distintos factores que hacen y subyacen 
a la “creación” del barrio se organizarán talleres invitando a participar especialmente 
a los vecinos e instituciones instalados en la zona. Los temas: Arte y participación 
ciudadana; Arte, urbanismo e inclusión social; Arte, mercado y gentrificación; Vivir 
y trabajar en el Barrio de las Artes. 


5. Creación de un sitio Web, documental, guías turísticas y señalética. 
Insumos de comunicación y posicionamiento están previstos en el presupuesto. 
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Adelanto de Publicación 


La persistencia de la memoria 


Ruben Tani 
Prof. Adjunto, FHCE, Montevideo. rubentani@hotmail.com 


Octavio Nadal 


Magíster en Antropología, FHCE, Montevideo. 
octavionadalO gmail.com 


El título es un homenaje a Salvador Dalí, artista que ha tenido una visión magnífica 
de la meseta postmoderna que habitamos en la actualidad, y es traído a colación a 
propósito del comentario que un colega ha vertido sobre un trabajo realizado por los 
autores de este doble reconocimiento. 

El profesor Walter Mignolo ha tenido la gentileza de leer el manuscrito de un 
ensayo/manual re-titulado ahora, La persistencia de la memoria! cuyo propósito era 
desarrollar en forma crítica la formalización de las disciplinas modernas entre fines 
del “800 y comienzos de 1900, para llegar a caracterizar la importancia de la “teoría” 
según el cognitivismo, el formalismo y la abstracción, tanto en las ciencias sociales 
como en las vanguardias artísticas y con el fin de arribar a las tendencias actuales. 

En un trabajo anterior, nos hemos referido a la “sutura de los géneros”? para entender 
que un ensayo, puede ser al mismo tiempo un manual para estudiantes de grado sea 
de Antropología, de Lingüistica, de Sociología, etc. Creyendo que esta idea resultaba 
clara, un ideal siempre difícil de lograr, nos ha resultado muy estimulante el amable 
comentario de Walter Mignolo, quien nos ha sugerido desprendernos, por ejemplo, 
de Immanuel Kant, y quizá también de Piaget, Durkheim, Weber, Evans-Pritchard y 
otros tantos. 

Por supuesto que hemos entendido su mensaje, pues todos nosotros formamos parte 
de un colectivo que comparte ciertos criterios y protocolos de lectura, pero, nuestro 
interés estaba centrado en los estudiantes de grado quienes están en el proceso de 
convertirse en nuestros pares. 

Quienes hemos tenido el placer de impartir clases, esperamos, entre muchas, la 
consabida pregunta: profesor, ¿explicará a tal autor? ¿Veremos el concepto de feno- 


1. Mención MEC 2013. Categoría: Ensayo. Área de filosofía lingüística y educación. 


2. Tani, R y Nadal, O. “La sutura de los géneros”. En: Anuario de Antropología social y Cultural Vol. II — 
2013. Sonnia Romero Gorski (Ed.). Pp. 145 — 153. Nordan — Comunidad . Montevideo. 
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menología en Schutz, Berger y Luckmann? ¿Cuál es la razón por la cual Foucault, 
parafrasea las famosas preguntas de Kant: ¿Qué puedo saber? ¿Qué puedo esperar? y, 
cuestiones por el estilo que varían según la carrera que han emprendido y las épocas 
de auge de ciertos autores y temas. 

Estas consideraciones, nos recuerdan aquella feliz cuestión retórica de Stanley 
Fish: ¿Hay un texto en esta clase? Resulta obvio que en el aula no hay textos únicos, 
la mención de un texto lleva a otros, antecedentes o consecuentes, la intertextualidad 
(Inevitable) genera infinitos links posibles. 

En efecto, todo texto es sobre uno que lo precede y sobre otro que se está por leer, 
quedando así conformada una red de lectores. Pero esos lectores realizan su lectura en 
contextos precisos con formas peculiares y personales. Sin embargo, además de admitir 
que no pueden darle cualquier significado a lo que leen, se argumenta que la lectura 
también es un modo de producción (capitalista en este caso). Más allá de intenciones, 
pactos de lectura, etc, se buscará hacer foco en el modo de producción que afecta a las 
disciplinas, no tanto en significados establecidos o contextos de expresión. 

El antiguo logos académico dio por sentado un sinfín de demarcaciones discipli- 
narias, donde los rumores y las voces sin regla quedaban fuera, desconectados del 
flujo ordenado y disciplinado. Las disciplinas mismas fundaban una continuidad por 
ser racionales. 

Un orden o regla se había conformado a comienzos del siglo pasado, dentro de un 
modo de producción de conocimiento —de las ciencias sociales- que buscaba desalojar 
alos mythos por ser viejas “ficciones”. La ambivalencia de mito como engaño y como 
imitación, no pudo recuperar —a fines del siglo XIX y comienzos del XX- la noción de 
que, en realidad, nunca se lo confundió con la verdad, ni aún en las fábulas... 

Se consolidaba así un modo de producción que despreciaba los mitos, con los 
que identificaba al mundo colonial, a la vez que las fábulas y lo popular — oral son 
vistos como resabios de un mundo antiguo, cuyas ruinas la arqueología recupera y 
re-construye. 

Sin embargo, ese modo de producción que se afianzó y triunfó al final de la guerra 
fría, no ha hecho otra cosa que despojar a generaciones enteras de su poco o mucho 
capital cultural, devolviéndoles cada vez más nuevos productos obsolescentes. 

Sin embargo la faz institucional en que se produce el conocimiento sigue siendo 
borrosa... A esa zona apunta este trabajo, no para rectificar el cuadro sino para respon- 
der a una pregunta frecuente dirigida al profesor: ¿qué autores damos en el programa? 
Es una pregunta sobre los orígenes, porque obliga a una arqueología, imprescindible 
para las disciplinas humanas. El zapping, el chat, el celu, etc. son rituales de apariencia 
colectiva que no logran ajustar sin embargo, la imagen borrosa de los orígenes históricos 
y retóricos de las disciplinas. 
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Libros presentados durante 
el año 2015 


Dinámica cultural en la producción 
de salud y de riesgos. FUMING GC Rg TNE 


l EN LA PRODUCCIÓN 
Encuentros, estudios, ateneos, 2012-2014 del DE SALUD Y DE RIESGOS 


Programa de Antropología y Salud, FHCE. 


Presentado el 16 de marzo 

en la Sala del Consejo 

de la Facultad de Humanidades 
y Ciencias de la Educación. 
Montevideo, Uruguay. 


Ciudades, perspectivas y miradas: un estudio 
socio-espacial sobre Manaus y Montevideo 
(CSIC, UDELAR, Uruguay) 


Presentado el 22 de mayo de 2015 
| Librería El Inmortal 
Tristán Narvaja 1533, Montevideo, Uruguay. 
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Uruguayos en 
la Argentina 


el devenir de una 
identidad 


Uruguayos en la Argentina, el devenir de una 
identidad 

Zuleika Crosa 

Editorial Biblos 


Presentado el 30 de julio de 2015 
en Espacio Uruguay, Buenos Aires. 
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Tesis de Maestría 
defendida en agosto de 2014 


“Etnografía en una policlínica del Primer 
Nivel de Atención dependiente del Centro 
de Salud de Jardines del Hipódromo, ASSE” 


Victoria Evia Bertullo 
vevia@fhuce.edu.uy 


Introducción 


El objetivo de este trabajo fue analizar las representaciones, estrategias y experiencias 
en el proceso de salud-enfermedad-atención de usuarios y trabajadores de un servicio 
de salud del primer nivel de atención del sub-sector público en Uruguay. 

Se realizó una etnografía en una policlínica dependiente del Centro de Salud 
Jardines del Hipódromo, en la zona noreste de Montevideo. Se articularon diferentes 
técnicas como consulta de fuentes primarias y secundarias, realización de entrevistas 
etnográficas a más de cuarenta personas y observación participante de diversos espacios 
asistenciales y sociales. El trabajo de campo para la tesis se desarrolló de julio de 2012 a 
noviembre de 2013 y se habían realizado contactos preliminares desde 2011 en la zona. 

La tesis fue orientada por los docentes Dr. Nicolás Guigou y Dra. Sonnia Romero. 


Presentación 


En términos generales, la investigación desarrollada abarca temas relacionados 
con el cambio de modelo de atención propuesto por la reforma del Sistema Nacional 
Integrado de Salud (SNIS). La reforma propone la organización del sistema de salud en 
tres niveles de atención, priorizando el primer nivel y desde una estrategia de trabajo 
en APS. Esta investigación permite, a través de la aproximación en profundidad a una 
situación, acercarse a las características de los servicios de salud públicos en el Primer 
Nivel de Atención, las actividades asistenciales y comunitarias que se desarrollan, los 
vínculos que tanto usuarios como profesionales establecen desde allí con otros servicios 
de salud y las estrategias que profesionales y usuarios desarrollan para moverse dentro 
del sistema. Asimismo, buscamos analizar y comprender las representaciones de salud 
y enfermedad de trabajadores y usuarios así como las experiencias sobre el proceso de 
salud-enfermedad-atención de estos últimos. 
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Siguiendo a la antropología médica crítica (Fitzpatrick et.al 1999, Garay et.al. 
2003, Kleinman y Benson 2006, Singer y Baer 2007, Pizza 2006, Martínez Hernáez 
2008, Menéndez 2009, Spinelli y Menéndez 2009) concebimos la salud y la enferme- 
dad como procesos dinámicos, donde la salud no es un estado absoluto de bienestar 
ni la enfermedad un resultado directo de un patógeno o de un disturbio fisiológico. 
Abordar los procesos de salud y enfermedad implica también tener en cuenta las 
condiciones cotidianas de existencia de las personas (vivienda, trabajo, relaciones 
sociales, ambiente, etc). Asimismo buscamos tener una visión cultural y social de los 
procesos de salud — enfermedad- atención teniendo en cuenta la dimensión histórica 
de los mismos. 


Principales resultados y conclusiones del trabajo 


La policlínica fue construida mediante un proceso de participación social en salud a 
partir de negociaciones con actores estatales. La idea de contar con una policlínica 
descentralizada y accesible era una necesidad sentida por la población así como la 
necesidad de acceso a otra serie de servicios públicos que también inciden en la salud 
y calidad de vida de la población. Las relaciones e intercambios recíprocos (Adler 
Lomnitz 2001) establecidas entre los habitantes de Villa Farré durante el proceso de 
poblamiento del barrio, así como las trayectorias y experiencias previas de algunos 
de sus habitantes fueron elementos claves en este proceso. Se transitó por distintas 
etapas desde el año 2006 cuando se comenzó a gestar la idea de contar con un médico 
en el barrio y se organizó una comisión de salud que apoyara con trabajo voluntario 
y brindara un local para funcionar, hasta construcción de forma co- gestionada entre 
una asociación civil y el Estado de una policlínica descentralizada con infraestructura 
y tecnología disponible acorde a un servicio del primer nivel de atención. La evidencia 
bibliográfica (Spinelli y Menéndez 2006, Rifkin 2009, Rudolf 2010) ha demostrado 
que la participación comunitaria puede contribuir de manera positiva a la mejora de la 
salud, sin embargo, la estandarización del concepto “participación social en salud” no 
es posible ni deseable, ya que el éxito de la participación comunitaria es situacional. 
En este caso, la experiencia previa de ayuda mutua en el proceso de colonización del 
barrio, la coyuntura política y marcos normativos propicios y la posibilidad de incidir 
en las decisiones por parte de los usuarios organizados constituyeron factores clave 
del ‘éxito’ en este proceso de participación social en salud. 

En la actualidad en la policlínica de Villa Farré se asisten unas 1200 personas, 
principalmente niños, adolescentes y mujeres en edad fértil. Si bien existe diversidad 
de actividades de promoción y prevención, la consulta asistencial es la actividad con 
mayor peso dentro del total de actividades desarrolladas. Las actividades grupales 
como el Espacio Adolescente y el grupo de Obesos Diabéticos e Hipertensos (ODH) 
constituyen espacios de sociabilidad donde las personas comparten sus experiencias 
de salud, enfermedad y de la vida cotidiana con otros. La atención es brindada por un 
equipo multidisciplinario. 

Al analizar la constitución del “equipo de salud” distinguimos entre ‘conserjes’ 
y “profesionales”. Conceptualizamos a las conserjes de Villa Farré como una figura 
híbrida (García Canclini 1999) que condensa distintas posiciones sociales e identida- 
des (vecinas, usuarias, trabajadoras, voluntarias) y está ‘entre’ los usuarios-vecinos, el 
equipo de salud-profesionales- compañeros de trabajo y las políticas de gestión de los 
servicios de salud. Además identificamos que en otros servicios de salud del primer 
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nivel de atención de la región existen ‘conserjes’ o “Agentes comunitarias de salud’ a 
quienes también podríamos considerar dentro de esta categoría híbrida. 

En relación a los profesionales, encontramos que se desarrolla un modelo de aten- 
ción más “integrador” y “tolerante” que si bien sigue basándose en los principios de la 
biomedicina, integra aspectos relacionales en sus concepciones de salud-enfermedad 
y en sus prácticas de atención. Encontramos ejemplos exitosos de integración de la 
dimensión religiosa en la clínica y en términos generales los profesionales reconocen 
que la salud de la persona abarca las diferentes dimensiones de su vida y está atravesa- 
da por creencias y experiencias previas. Las diferentes formas de participación social 
en salud también son espacios que promueven y generan el diálogo entre los saberes 
profesionales y los saberes legos. Esta integración y tolerancia pueden enmarcarse en 
procesos de surgimiento de “medicinas dentro de la Medicina” identificados en nuestro 
país en los últimos años (Romero 2013). 

Más allá de este modelo integrador identificado a nivel local, al analizar los trayectos 
que los usuarios deben transitar dentro de ASSE, aún no existe una adecuada integración 
entre los diferentes niveles del sistema de atención ni entre diferentes servicios del pri- 
mer nivel. Los problemas identificados a nivel de la gestión (demoras, extravíos, errores) 
así como la falta de los recursos necesarios para resolver las situaciones asistenciales 
en el nivel correspondiente son señales de la fragmentación del sistema de salud (OPS 
2010). Si bien tanto los profesionales como los usuarios elaboran sus estrategias para 
sortear estas dificultades (Bourdieu 1990, Alvarez 2009), dichas estrategias se basan en 
aprendizajes individuales o en contactos interpersonales que no están necesariamente 
disponibles en igualdad de condiciones para todos los usuarios. 

Además de utilizar el sistema de atención biomédico, en algún momento de su 
trayecto terapéutico (Das y Das 2007, Moreno Altamirano 2008) la mayoría de los 
usuarios han recurrido a prácticas de atención populares y/o prácticas de atención y 
cura religiosas u otras medicinas alternativas y complementarias. Encontramos que 
se recurre a este tipo de prácticas de atención ante malestares que pueden ser consi- 
derados como parte de la vida cotidiana o ante situaciones donde la experiencia de 
enfermedad resulta significativa para las personas (Das y Das 2007). En estas últimas, 
se recurre especialmente a prácticas de cura religiosas del campo de la religiosidad 
popular o a medicinas alternativas y complementarias en lo que refiere a terapias del 
dolor. El uso de otros sistemas de atención no es excluyente con la utilización del 
sistema biomédico, por el contrario, las personas combinan los diferentes sistemas y 
deciden cuál es el más adecuado ante cada situación de acuerdo con sus representa- 
ciones sociales de la salud y la enfermedad. Además, las personas también desplie- 
gan diferentes prácticas de auto-atención, las cuales constituyen el primer nivel de 
participación en su propia salud. Esto coincide con hallazgos previos en nuestro país 
(Romero 2005, Romero 2006) y con el pluralismo médico identificado en otros paí- 
ses de América Latina en los sectores populares (Días Duarte 1998, Menéndez 2005, 
Menéndez y Spinelli 2009). 

Desde un punto de vista antropológico no nos interesó indagar sobre el éxito de 
las diferentes prácticas de atención, sino reconocer su existencia. Esta integración de 
sistemas de atención y prácticas de auto-atención coincide con las representaciones y 
experiencias holísticas sobre la salud-enfermedad-atención de las personas para quienes 
la salud y la enfermedad son categorías relacionales y sociales donde la experiencia 
del cuerpo y su modo de estar en el mundo emerge como un elemento central (Díaz 
Duarte 1998, Csordas 2008, Laplantine 2009). 
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Como última consideración quisiéramos reflexionar sobre el desafío que implica 
tener una aproximación antropológica a los temas de salud/enfermedad. La literatura 
antropológica enumera multiplicidad de sistemas de representación de salud/enfermedad 
presentes en distintas sociedades, esto conlleva el desafío permanente del relativismo, 
aún teniendo en cuenta que el horizonte simbólico de la “cultura occidental moderna” 
subyace a cualquier esfuerzo de conocimiento y comprensión antropológica. Por otra 
parte, como intentamos mostrar con nuestra etnografía en la policlínica de Villa Farré, 
analizar las representaciones, estrategias y experiencias en los procesos de salud- 
enfermedad-atención no solo reflejan proceso internos de la vida de las personas, sino 
que también permiten reflexionar sobre las condiciones cotidianas de existencia, las 
relaciones sociales que se establecen entre las personas, las creencias, valores y afectos, 
la experiencia corporeizada del bienestar y el malestar, las estrategias que las personas 
desenvuelven para enfrentarse a diferentes situaciones en sus vidas y los procesos es- 
tructurales económicos y políticos que atraviesan esas experiencias cotidianas . 
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Noticia sobre Programa de 
Doctorado en Facultad de 
Humanidades y Ciencias 

de la Educación 


En el año 2014 fue aprobado el Programa de Doctorado de la Facultad de Humanidades 
y Ciencias de la Educación; realizándose en ese año el Seminario de Investigación en 
todas las orientaciones. En abril se procedió a la presentación y defensa pública de los 
proyectos de Tesis de Doctorado. 

Para la evaluación e integración de los tribunales nacionales se invitó al Dr. Sergio 
Visacovsky del IDES, Argentina. 

En la orientación de Antropología se presentaron y aprobaron un total de nueve 
doctorandos que se mencionan a continuación: 


Nombre 


Nivia Carmen 
Dangiolillo Espinel 


Carina Erchini 


Betty Anahí Francia 
Ramos 


María Noel González 
Márquez 


Proyecto 


La dimensión política de la antro- 
pología a través de una revisión 
teórico conceptual de la obra de 
Pierre Clastres 


El territorio de abastecimiento 
de recursos líticos de los grupos 
prehistóricos que ocuparon las 
costas del Rio de la Plata durante 
el Holoceno tardío 


Estudio comparado sobre la per- 
cepción del agua en los paisajes 
acuáticos de los Ríos Santa Lucía 
(Uruguay) y Maipo (Chile) 


Trayendo el agua a la vida: his- 
toria, ambiente y formas de lo 
político en la agricultura uruguaya 


Tutor 


Dr. Álvaro de Giorgi 


Dr. Leonel Cabrera 


Dr. Javier Taks 


Dr. Javier Taks 
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Fabrizio Martínez 
Dibarboure 


Virginia Maria Rial 
Ferreira 
Marcelo Rossal 


Núñez 


Mariana Viera Cherro 


Fabricio León Vomero 


"Alcoholizado y encanicado". Los 
procesos de alcoholización 

en las representaciones y prácticas 
psiquiátricas 


De sujeto civil a militar. Forma- 
ción de corporalidades disciplina- 
das de oficiales del Ejército 


Pasta base de cocaína en Monte- 
video: trayectorias de uso, dispo- 
sitivos de tratamiento y políticas 
públicas de drogas 


La naturaleza de lo femenino. 
Un estudio sobre tecnociencia y 
género en la gestión de gametos 
para reproducción asistida 


Creencias, representaciones e 
imaginarios sobre la enfermedad 
y la cura en enfermos oncológicos 


Dra. Sonnia Romero 


Dra. Sonnia Romero 


Dr. Nicolás Guigou 


Dra. Susana Rostagnol 


Dra. Sonnia Romero 


Memorias de un Peludo: 
de Colonia Palma al exilio en Suecia 


Diálogos y controversias 


La dimensión perdida: 
la deshumanización del gigantismo 


Expropiación de la salud 
Medicalización de la salud 
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Este volumen del año 2015 del Anuario de Antropología Social y 
Cultural en Uruguay marca un tiempo transcurrido, etapa a destacar, 
ya que se cumplen exactamente 15 años desde el primer volumen del 
año 2000. Es una ocasión, un pretexto, para reseñar lo hecho y desta- 
car transformaciones que vamos procesando. 


Tenemos que recordar con gran reconocimiento a quienes apoya- 
ron la idea de la publicación y la hicieron posible, más allá de todas 
las dudas razonables. La Fundación Fontaina Minelli y la Editorial Nor- 
dan-Comunidad escucharon y aceptaron ser el sostén que necesitaba 
este proyecto académico. Fueron gestos fundantes e insustituibles. 


Para el acto de presentación del primer número, organizado en el 
salón de Actos de la FHCE, tuvimos dos comentaristas de excepción: 
Marcos Supervielle, conocido sociólogo de la UdelaR y Gilles Riviére, 
antropólogo y en ese entonces director del Centro Franco-Argentino 
de la Universidad de Buenos Aires, a quien pudimos invitar gracias 
a la buena voluntad de la Cooperación Regional de la Embajada de 
Francia. 


Para que el evento fuera más completo pedimos, y logramos, una 
demostración de arte escénico con textos de Luis Vidal Giorgi, antro- 
pólogo y dramaturgo, y la lectura del actor Pepe Vázquez. Fue una 
fiesta, como corresponde al brillo irrepetible de los inicios. Bien vale 
esta evocación, no porque nos gane la nostalgia, sino porque importa 
reafirmar la convicción del sentido mítico de los orígenes. 


Apoya Programa SHS de UNESCO para la versión electrónica y financia 
parcialmente Editorial Nordan-Comunidad para el formato papel. 
http://www.unesco.org.uy/shs/es/areas-de-trabajo/ciencias-sociales/ 
publicaciones.html 


Acceso a través de la página de Facultad de Humanidades y Ciencias de 
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